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هذه بحوث تمهيدية في موضوع : تعبير الأدب العربي عن الوحدة والتنوع في الوطن العربي» 
کیف صاغ. الأدب العربي المثل الأعلى الاجمال للأمة العربية الواحدة» وكيف اتسع هذا الأدب في 
الوقت ذاته للتعبير عن العناصر الاقليمية والشعبية التى تضمها هذه الأمة. والمبدأ العلمي المتفق 
عليه - وهو ما تحقتق في تاريخ العرب العام وي تارخوم الأدي - أن الوحدة ليست قيضا للتنوع. 
وهذه البحوث نمهيدية لأنها بداية لطريق طويل» وغايتها أن تثبر لدى أهل الاختصاص طائفة من 
الأسئلة جديرة بالبحث والنظر لدراسة الأدب العربي الحديث في اتصاله بالجذور التراثية والعناصر 
الأجنبية من نأحية». ولالقاء الضوء على تطرره الستقبلي من ناحية ثانية. وريما مهدت هذه البحوث 
السبيل الى تحقيق طموح عزيز وهو: التأريخ الشامل للأدب العربي على الأسس المبجية والعلمية 
ذاتما التي اصطعتها. 

وثمة.مشكلة منهجية تظهر بناسبة عملنا هذاء وتتبدى في العلاقة بين التشكيلات الجمالية - في.. 
الأدب وفي غيره من الفلون - ودلالاا التارخية والفكرية والاجتاعية. ذلك أن بعض المدارس. 
'الحالية والنقدية تحشى أن يحمل درس الدلالات الاجتباعية والتاريخية في الأعمال الفنية جوراً على 
القائق الى |الية والتشكيلية ف هله الأعال» :وقد مچعل من النصرص والأعال الأدبية رد (وٺاثق) 
افيبتعد ها عن طبيعتها الفنية . .وهذه المشكلة: هي أساس الخلاف بين المدارس الفكرية وال جالية في 
قاری النظرية النقدية. .ولن نقف هنا ءطوياد عند هذا الأمر - فله مجاله وله مظانه - إا حسبنا أن 
ننص على أن 'النتيجة العلمية المرتضاة هي أن القول بخصوصية الظاهرة الفنية وخصوصية مسار 
التاريخ الفني» لا يناقنض القول ان التاريخ الفني لجاعة من الجماعات البشرية هو تعبير عن 
المراحل الأساسية بي التاريخ العام مذه الحاعة. وهنا أمران: الأول أن الل الحالي الأعلى يعكس 


)¥( استاذ نقد أدبي في كلية الآداب ‏ جامعة القاهرة. 
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جمالية مرحلة تاربخية كاملة من حياة المجتمع» رلا بتر ترا قيا الا تفر دة امرخ والكان 
آن التاريخ ا لمجال للمجتمع يعكس الائتقالات الأساسية في التاريخ العام هذا المجتمع . والأساس 
في الأمرين هو عمل القانون الخاص بتطور الفن في دائرة القوانين التارحية الاجتاعية عامة. هذا هو 
الأساس المهجي لتأريخ الفن. ولا ريب في أن الأساس المهجي هو المعين على بيان مراحل تاريخ 
الفن وعلل تطوره أو تخلفهء وبيان الحاجات المجمالية المؤدية الى نشوء الأنواع الفنية وعلل تطور هذه 
الأنواع أو انقراضها أو تغيرها أو استمرارها في غيرها. . . الخ وبيان المبادىء والأصول الحالية 
لنشوء المدارس والنظريات والاتجاهات والأساليب الفنية . . الخ . إن هذا الأساس المهجي بعين على 
تحديد صلة التاريخ الفني للجاعة بتاريخها العام وعلى تحديد الدلالات التاريجية والاجنماعية في 
الأعمال الأدبية» كما أنه بجعل درس ما هو جالي في جدله مع ما هو تاريخي » الدرس المرتضى في 
الدوائر العلمية حاليا. 


ومهما يكن من أمرء فإن معا حة المشكلة المنهجية المذكررة» بعض من مهمة الأساتذة الباحثن 
في هذا العمل» ولكن ثمة مشكلات أخرى منهجية تتصل بطبيعة ومراحل التكون التاريحى للعرب 
منذ بدء هذا التكوين الى يومنا هذاء وبطبيعة البناء الثقافي العربي ومراحل هذا البثاء وصلة هذه 
الرا-حل القافية بمراحل التكوين التاريخي العربي العام . ونعتقد أن معالحة هاتين المشكلتين هي 
التمهيد الناسب لعالجة مسائل الأدب العربي - وكل ابداع عرب - ولوضع تاریخ شامل معتەد مدا 
الأدب العربي. وهنا طائفة من الحقائق العامة في النظر الى هاتين المشكلتين. نتوحى أن تتصل بتعبر 
الأدب العربي عن التشكل التاريخي النازع الى الوحدة» وعن الواقع التاريخي المنسع للتنوع : 


وعلى الرغم من تاوت مستويات التطور في الوطن العربي» فإن العرب أمة واحدة» ولكنهم في 
الوقت ذاته دول متعددة تزيد على العشرين. ولا بد من الاشارة الى العلاقة بين (الأمة والدولة) 
كمفهومين في الواقع التاريخي والفقه السياسي : فالأمة هي جاعة من البشر شكلتها عوامل تارخية 
مادية ومعسوية» وهي أضخم تشكل بشري تاريجي نضج وتبلور مع التطور في العصور الحديثة. 
والدولة هي القوة الاجتماعية القابضة على السلطة . ويتلازم المغهومان ويتحدان اذا وصل وعي الأمة 
بذاعما الى غايته فأقامت دولتها الفر مية (eا5)4-«0ناة)‏ . الأمة في هذه الدولة مصدر السلطاتء 
والدولة أي هذه الحالة تعبير سياسي عن الأمة . فهنا تتحدد الحدود وتصير الحدود السياسية (الدولة) 
هي نفسها الحدود القومية (الأمة). ولكن الفهومين ينفصلان في حالات أخرى» فرب دولة تضم اما 
ختلفة» ورب آمة مجزأة في دول ختلفة . 


ولقد وعت الأمة العربية ذاتما في العصور الوسطى » ولكن هذا الوعي كان أولياً غامضأًء ثم 
صار حركة تاربجية في العصر الحديث في ضرء بروز طبقات وسطى عربية» والاستفلال عن الدولة 
العثمانية العليةء ومنازلة الاستعيار الغربي. لذلك فإن العرب الأن ليسوا أولئك البدو من عاربة 
ومستعربة في شبه الجريرة العربيةء وإنغا هم أولفك العرب المتفاعلين مع التكوينات التاريخية 
الأساسية فى المنطقة : التكوين البابلي - الأشوري› التكوين الفرعوني. التكوين الفينيقي . . . الخ . 
أي أن الأمة العربية لا ترتد الى أصول خالصة الدم واا هي تکوين جديد ليس حاصل جم 
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التكوينات الحضارية الموروثة إنما هو حاصل تفاعل هذه التكرينات . هذا التفاعل مجري في عصرنا 
وهو متطور متام . لکنه معرض لطر فادح يتمثل بالقوى الاستعمارية. ولا ريب ي ان المسيرة 
الأساسية للتطور العربي الحديث بدأت من خلال منازلة الاستعار الانكليزي والأسباني والايطال 
والفرنسي والأمريكي والاسرائيليء أي منازلة ما عرفته البشرية الحديشة من أشكال الاستعمار القديم 
والحديد والاستيطاني . ولا شك في أن حجر الزاوبة في هذا التطور العربي يكمن في تحقيق الاستقلال 
والتحرر الوطني والوحدة. وتواجه القرى العربية الحديدة الخطر الاستعاري بتو جیه التناعل العري 
ای وجهة ذات اشن سياسية شعبية ة ديمقراطية. فإذا تم التفاعل على هله الأسس› فان التكرين 
العري القرمي الخحدید بصر تحقيقاً لذات الأمة العربية كا يصیر مصطلح «الأمة العربية» هنا تحديداً 
لأدق لما يعنيه مصطلح «الأمة» من مفهوم علمي صحیح . ومن المؤكد أن هذا التكرين القومي 
الحديد للأمة العربية يتخذ صورته السياسية عندما يصل الى غايته من إقامة «الدولة القومية» على 
الأسس السياسية الشعبية الديقراطية ذاتها. 


إن «الشعب العربي» بتكون تارخياً مذ حرج عرب الجزيرة بالإسلام وأخذوا يتفاعلون مع 

التكوينات التاريخية في المنطفة.» ويبلغ هذا التفاعل درجة رفيعة في عصرنا الراهن» وكان في 
ا فصار تحركا تارا ف الوقت الحاضر. ويبلغ هذا التحرك غايته بقيام «دولة الوحدة» التي تکون 
فيها الدولة تعبيراً سياسياً عن الأمة . وقبل الوصول الى هذه الغاية» فإنه من الصحيح تارا 
وعلميا - وجود شعب مصري وشعب فلسطيني وشعب عراقي وشحب مغربي. . . الخ . وتظل هذه 
المفهومات فائمة وصحيحة حت تعي هذه «الشعوب» حقيقة تكوينها «العسري» التار حى اللحديد» 
رک کا اا او رر اتر اة ف در ا سا هارن ى وة اة 
واحدة. هنا يبلغ التكوين الجديد غايته وتبرز المصطلحات الصالحة هذا امقام : الشعب العربي» 
الوطن العربيء الدولة العربيةء الأمة العربية. 


وللأمة العربية» كوا جماعة بشرية صاغتها عرامل تاريخية محددة» بناؤها الثقافي الموحدء 
تقافتها الواحدة. وليست هذه الثقافة تلك التي حرج بها العرب الأقدمون من جزيرتمم وقفز بها 
الاسلام قفزة تطورية هائلة» وانما تلك العناصر الثقافية متفاعلة مع الأبنية الثقافية الموروثة للمنطقة» 
ومتفاعلة مع ثقافات الأمم القدية والوسيطة والحديثة. هذا البناء الثقافي العربي الراحد له طوابعه 
الطبقية والقومية والانسائية الواضحة كأي بناء ثقافي لأي أمة من الأمم . ويشظم البناء الثقافي كل 
الصيغ الدينية والفلسفية والعلمية والفقهية والقانونية والسياسية والابداعية ويننظم كل السائد من 
الأعراف والعادات وأغاط السلوك وما يفسرها من مثل عليا وقيم . 

وحاولت بعض الانجاهات الفكرية والقوى السياسية أن تقيم تناقضاً وميا بين ما هو موروث 
اقليمي وابسداع محلي» وبين ما هو موروث وابداع قومي . لكن هذه المحاولة تفشل أمام التطور 
التاريخي الفعلي : فالواقع أن الموروثات الثقافية القديمة والابداعات الاقليمية والمحلية لا تتوارى في 
ملاسات التناقضات الراهنةء بل انها تزدهر لأن هذه التداقضات تؤدي الى ازدهارهاء ثم بحل 
التناقض ني الصيخة العربية الحديدة. من هناء فإن ازدهار الثقافات والابداعات الاقليمية والمحلية 
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يساعد على التفاعل الثقافي القرمى الصحي والصحيح › ومن ثم » E‏ 
الثقافي القومي الواحد. أن هذه الثقافات والابداعات الاقليمية والمحلية دحاثر د رة e‏ 
الواحدة. 


اتسع الابداع العربي للتعبير عن الوحدة والتنوع منذ چ العرب الأقدمون من شبه الجزيرة 
متفاعلين مع الشعوب المحيطةء ولا يزال الابداع العربي متسعا للتعبير عن الحقیقتین حتی يصل 
التكوين العربي القومى الواحد الى غالياته. وأولى حقائق التفاعل الا بظل الطرفان المتفاعلان 
نقيضين» بل إن جدهما يفضي بها الى صيغة جديدة. وم تغب هله الحقيقة عن قدمائنا فقد التفتوا 
الى جوامع قوية في الفن الحربي - بخاصة الأدب - منذ أولياته الباكرةء والتفتوا في الوقت ذاته الى 
عناصر ملموحة من الوروثات الثقافية الائليمية القدية ومن الآفاق المحلية . ولیس غریسا ف هلا 
السياق أن يكون الشعر - وهو الفن العربي الأول: ديوان العرب - أقدر الفنون العربية على صياغة 
حقائق الوحدة وأشواقها وآفاقها. وقد نص الأقدمون على سات حلية معكوسة في شعر البوادي 
والحراضر والأمصار كالشام والعراق ومصر والأندلس» > لكنهم لم يقرلوا بهذه المحلية قط عندما كانوا 
يتحدثون عن فحول الشعراءء ذلك أن شاعراً كالمتنبي قد ملا دنيا العرب وشغلهم › فقدمه آهل 
المشرق وامل الغرب شاعراً للعرب غير مدافع . 

وقد يقع في الأذهان أن شعر الفصحى كان أدنى الى طرف الوحدة. وأن الابداعات الشعبية 
والعامية كانت آدی الى طرف التنوع . وندفع هذا عندما نرى أن كل ابداع عربي کان يتسع للطرفین 
المتفاعلين» لأن حقاثق التفاعل التاريخي كانت. ولا تزال» واحدة. 

ولن نقف عند هذا الأمر طويا قبيانه ساطع في البحوث التي يضمها عملنا هذاء إنما مد هنا 
الحقائق التاريخية والثقافية السالفة في الحقيقة الأدبية العامة التي ندع تفصيل درسها الى الأإبحاث 
ذاتاء ومدار هذه الحقيقة في تاريخنا الأدبي أن الأدب العربي أطول الآداب العالمية الحية عمرا 
وامتداداً في التاريخ » وهو الفن الابداعي العربي الغالب. وثمة حقائق في تاريخ هذا الأدب العربي: 
فقد كان حروج العرب الأوائل من شيه الحزيرة العربية ‏ حاملين ألوية الاسلام - بداية لبناء ابداعي 
واحد ولثقافة واحدة ف البلاد المشتوسحة. لکن هذا البناء وهذه الثقافة اتسعا لامح اقليمية وعلية من 
الموروثات القدية ووحي الحياة في تلك البلاد المفتوحةء كا اتسعا لابداعات عامة الناس وجمهرتيم. 
فمن الحقائق التارنخية اذن أن الأدب العربي (العام) مل ملامح اقليمية ومحلية ملموسة (التنوع) وهو 

نخر سناسا عن (الوحدة). كا أن الأدب العربي (الشعبي) حمل ملامح قومية ملموسة وهو يعر 

سانا عن (التنوع) . ويقع المؤرخ على الحالة الأحيرة في نماذج جمة من السير والملاحم الشعبية التي 
اتخذعا الجاهير وسائل لتثبيت مواقعها وحماية حصائصها وتراثها الثقافي وذاتها القومية . 


وفي النبضة العريبة الحديشة تباينت وجهات النظر في تناول الحقائق السابقة بتباين المواقع 
الفكرية والاجتاعية. ورصد وحهات السظر هله وتقويها مهمة العلاء والدارسين من أهل 
الاختصاص الذين يشاركون في هذا المشروع . 
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ددوا کالب » من وده 
القيلتةالى وحدةالامة 


بی ا )#( 


كلمة «ديوان» من الكلمات المشتركة في اللغة العربية » ومذه السدلالة المشتركة بالنسبة 
لذازس الادث.-خقا ان المعنى الذي يشير اليه عنوان هذا الفصل هو المعنى الأدي» أي 
الشعري» ولكنه يوحي بالمعنى الأحير أيضاًء وهو المجلس أو الادارة التي ا 
الحكومة . وهذا المعنى الأخير هو الأسبق زمناًء وكان يطلق عل السجل الذي اشتمل على أسا 
الحند وأعطيام . والشائع أن الخليفة اللاي عمر بن اللخطاب هو الذي انشا هذا السجل» حيث 
أنحذ في تنظيم الدولة الاسلامية الناشئة ولكنه ۾ يلہث ان اتسع فيه بحيث دل على الادارة الحكومية 
المعنية هذا الأمرء م على سائر الادارات» وأهمها: «ديوان الرسائل» و «ديوان الخراج». وي ذلك 
الوقت صنفت المجموعات الشعرية الأول تحت أسهاء القبائل . وكانت كل جمرعة تسمى «كتابام» 
ككتاب هذيل» وكتاب تيم . . . الخ» وكانت تضم الى جانب شعر القبيلة» نسبها وأخبارها 
وبظهر اسم «ديوان» دالا على مجموعة شعر قبيلة ما أو شاعر بعينه في فهرست ابن النديم (القرن 
العاشر الميلادي) ولكنه لا يمكن أن يكون قد استعمل في هذا المعنى قبل ذلك بدة ولعل 
هذا الاستعال غير الرسمي راجم الى العبارة المجازية «الشعر ديوان العرب»» التي تعني أن الشعر 

هو أفضل سجل لتاريخ ا ومآثرهم . ولعل الحاحظ كان مبتكر هذا المجازء ثم تبعه 
الكشرون" , 


فعنوان هذا الفصل «ديوان الشعر العربي» يدل نصأً على الشعر» ولكده في الوقت نفسه يبرز 


(#) استاذ ادب عرب في كلية الآداب - جامعة القاهرة. ومستشار فيئة الكتاب . 

)١(‏ ناصر الدين الأسد» مصادر الشعر الحاهلي وقيمتها التاريخية» ط ٤‏ مكتبة الدراسات الأدبيةء ١‏ (القاهرة: 
دار المعارف» »)۱۹٦۹‏ ص 00٥٤‏ و .00٥١‏ 

(۲) عفيف عبد الرحمن» الشعر وأيام العرب في العصر الحاهلي (بيروت : دار الأندلس» »)۱۹۸٤‏ ص ٠١١‏ . 
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جوانبه الاجتماعية ‏ التي يؤكدها العنوان المكمل أيضاً. وتناول الشعر العربي من هذا المنظور لا يعني 
التقليل من قيمته الفنية » إنا القصود إفراد GM‏ الاجتماعية بالببحث» مع ارجاء بحث الحانب 
الجمالي لفصول تالية» ولو أنه يمكن افتراض أن الناحية الثانية مترتبة على الأولى» ولكن كيفيات 
التحول من القيمة الاجتاعية الى القيمة المحالية هي من الغموض بحيث بحسن أن تعالج كل منا 
مستقلة عن الأخرى. 

ویلزم - تارا أن نحصر أنفسنا في العصر الجاملي والثلائة والحمسين سنة التي أعقبت 
الهجرة» ناظرين إ إلى المتلبي كآحر نمثل وريا أعظم نمثل للقرمية العربية. فبعد هله الفترة ل عل 
العربية نزعات ملية أكار بروزأء وستعالج هذه اللزعات في القسم المخصص للاداب الاقليمية 
والشعبية . 

وقبل الخوض في موضوعهنا يجب التبيه إلى نوع من المغارقة في استعمال اصطلاحي «القبلية» 
و«القرمية» في هذا السياق. فاصطلاح «القبلية» من دون شك اصطلاح عربي متميز» راسخ السدذور 
ف طريقة الحياة العربية » وآما «الفومية» فإجا لا تنسجم» بالدر چ نشسهسا مع تاریخ العسرب , فشد 
ظهرت القومية في العالم الغربي مصاحبة لتشكل الدول المستقلةء بعد سفوط الدولة الرومانية المقدسة 
ببضعة قرون» وعجر البابوية عن فرض نوع من الحكومة الدينية على ملوك الاقاليم . ولكن «القومية» 
العرببة كانت دائ) وثيقة الصلة بالاسلام (وستتضح هذه الحقيقة بجلاء في دراستنا لديوان الشعر 
العربي) ومع ذلك فإن القول بأن مفهوم القومية منقول عن الغرب في العصر الحدبث» ك يذهب 
برنارد لويس يغفل كل مظاهر الوحدة الفكرية أو العملية في تاريخ السرب قبل التطورات 
الحديلة » ومثل هذا الجدل شر تاریخ العرب داحل مادج عربية ۔ وهو منحی فکري طا لما حدر منه 
برنارد لويس . والذي نقترحه هو دراسة الوحدة العربية وفق طروفها الحاصةء وما سحدث مله 
الوحدة هو درس من دروس التاريخ » أما ما سيكون من أمرها فهو أحد الخياراث العربية للمستقبل 
ولعله هم هده اسشبارات . 

لعل الأدباء العرب ولا سيا في تلك القرون المتقدمة ‏ كانوا يرون في الشعر العربي ديواناً 
(= سجا) للحياة العربية. ولكن القول بصدق على الشعر العربي كا يصدق على كل شعر غيره: ان 
ما يسجله هو أحداث الياة الداخليةء أكثر من الأحداث الظاهرة. ان الأحداث الظاهرة في التاريخ 
العربي شديدة الاضطراب والاخحتلاط» ولكن حركتها الاجتماعية الداخلية التى يكشف عنها الشعر» 
تضعها تحت ضوء باهر. والذي نحاوله هنا هو الحمع بين النوعين من الأحداث» بغية اكتشاف بعض 
جوانب العقلية العربية وتطورها خلال الفترة التي ندرسها ونعني بالذات : الصورة العربية للولاء 
الاجتماعي » وهو جانب من الشخصية القومية للعرب. ۰ 

وهناك نص للجاحظ يستشهد به الباحثون كثيرأً» ويقرر أن بدايات الشعر العربي ترجع إلى 


Bernard Lewis, The Arabs in History (New York: Farper and Row, 1960), p. 16. (۳) 
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قرن ونصف القرن فقط» أو على الأكثر قرنين قبل الاسلام“. ولعله کان شدید التسامح خا إذا 
راغا ای رر اا ا أن امراً القيس كان آول من ہج سبيل الشعر وتبعه سائر الشعراء. وقد 
اشتبك امرؤ القيس في هجاء مع عبيد بن الأبرص الذي تذهب الروايات الى أن النععان بن الماذر 
ملك الحرة )01۸ .004 م( أمر بقتله. ولکن الصنعة التفنة التي تبدو في شعر امسرىء القيس تدل 

على أن الشعر العربي كان قد بلغ درجة النضج قبل التاريخ ورحلات 
امريء القيس ف جزبرة العرب حاولا حشد القوى لاستعادة مملكدة مملكنة أبيه المقتول» واظتاً الأهاجي 
والمدائح لأفراد من قبائل ختلفة» تشير إلى حقيقة مهمة أخرى: ان اة eS‏ 
كانت قد أصبحت بالفعل اللغة المشتركة لحميع الفبائل القاطنة في شبه الجحزيرة العربيةء» أو لمعظم 
سره ا . وقد جاء ل من السنين - ومو اللي E‏ الدعوة 
شرقاً e‏ وشمال = e‏ اا ال2 فخر بانه a‏ للال آفاقه : وهمصس 
وأوريشلم» وأق النجاشي ف أرضه. وأرضص النبيط وارضص العجم»“ . ولعله بالغ ف الحديث عجن أسفاره» 
E CE‏ وتذهب 
الروايات أيضاً ا آنه کان وثیق الاتصال بالعياد في اللحسبرة» ومام التقط بعضص الأفكار المسيحية» 
ونحن عرف آن واحداً على الأقل من هؤلاء العباد وهو الشاعر عدي بن زيد» کان له منصب کسر 
في البلاط الفارسی . إذ كان مین کسری للشؤون العربية. وتدل الهجرة الأرل لأصحاب الرسول 
(ص) الى أرض التجاشى على أن عرب الشمال كانوا على علاقة ببلاد الحبشة. وقد كان الأنباط عرباً 
استقروا في الأجزاء الحنوبية من سوريا وفلسطين منذ القرن الثاني قبل الميلاد (على الأقل) . أما عُمان 
ني اللحوب وحمص في الشعال فتمشلان الحاشية نصف البدوية ونصف الحضرية حول الأراضي 
العرنة: 


وحالة الأعشى دليل آخر على سعة انتشار العربية الفصحى قبل البعشة ببعض الوقت. وليس 
ما يقبله العقل - في واقع الأمر - أن يوفد الرسول (ص) دعاته إلى أنحاء شبه الجحزيرة العربيةء 
حاملين القرآن» لو لم يكن مفهوما في كل مكان. أما الشكوك حول صحة الشعر العربي بناء على 
وحدة لغةء فإما لا تكاد تمدو لنا الآن أكثر من لحب ذهني . الصعوبة الحقيقية التي تواجه 
المؤرخ هي كيف يفسر هذا التماشل اللخوي الرائع بينم يفترض أن الحرب كانوا يعيشون - على 
الأغلب - قبائل مستقلة » منتشرة فوق صحراء أو شبه صحراء تبلغ ثلث مساحة أوروبا. ان تصور 
«العربي» على أنه یکاد یکون مرادفاً «للبدوي» أو حتى «الأفاق» أو «الهاب» يتد من المؤلفين الاغريق 
والرومان الى الدارسين الأوروبيين المعاصرين”. وفيا عدا الأهمية اللغويةء لا يكاد هؤلاء الدارسون 


)4( بو عثان عمرو بن بحر الاحظ » اواك تحقیق عبد السلام محمد هارون» ۷ج (القاهرة: مكتبة مصطفی 
الباي العلبي» ۸ -_ 4٩‏ ۱۹)» ج ۱» ص .۷٤‏ 

. ۳۷۸ ص‎ »)۱۹٦۹۷ لويس شيحو؛ شعراء النصرانية قبل الاسلام» ط ۲ (بیروت: دار المشرق›‎ )٥( 

Sabatino Moscalti, The Semites in Ancient History: An Inquiry into the Settlement :îka رظunئا‎ (1) 
of the Beduin and their Political Establishment (Cardiff: University of Wales Press, 1959), pp. 111-114. 
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يوجهون أي اهتبام الى نقش من القرن الرابع الميلادي وجد في النمارة قرب دمشق . ان هذا النص 
الكتوب بخط آرامي» والڏذي eT‏ صرححة» يحمل اسم «امسریء 
القيس بن عمرو» ويصفه بأنه ملك العرب كله» . والمرجح أن الاختلائنات اليسيرة بين هذا النص 
والعربية الفصحى راجعة r‏ الصانع أن يكتب أو 
يتكلم لخة نقية . وقد جل اللغويون العرب في القرن الثامن فروقا هجوية كر من هذه. 


وقد ظهر من الحفريات الحديثة في قرية الفاو ان هذا النقش يجب أن يعامل باحترام أكثر 
كوثيقة تارمحية. وقرية ة الفاو موضصع فدیم» هجر الآن» يطل على الحافة الشالية الغربية للربم لغالء 
عند ملتقى طرق التجارة التي تربط جنوب شبه الجزيرة العربية بشم اها وش اها الشرقي” . و 
استخرجت منه آثار ومصنوعات قيمة» تدل على أن المديدة بدأت في أعماق شبه الحريرة العربية في 
وقت سابق كثيراً على ما بظن عادة. ولا يتردد الأنصاري"* في تعيين قرية الفاو على أنها العاصمة التي 
ظلت جهولة حق اليوم لملكة كندةء ويقدر أا بقيت عامرة من القرن الثاني الى القرن الخامس 
اميلاديين“ . وكا - اعتاداً على محططات المباني ونظام الري والنقوش والرسوم الحائطية التي 
اكتشفت حت الوقت الحاضر - أن نستخلص النتائج التالية : 

١‏ يخلب على الظن أن العربية الفصحى استكملت شكلها أثساء القرون الأول بعد الميلاد 
باضافة عناصر من العربية الحنوبية عادلت المؤثرات الأرامية الآتية من الشبال. 

۲ ۔ بقيت نواة العربية الفصحى» باعتبارها اللموذج الأصلي للغة السامية» سليمة نحلال تلك 
الاتصالات . ومن أبرز ميزات هذه النواة استعال الأعراب. 

۳ كان الجحمل العربي ذو السام الواحد ا بحالته الوحشية حول «اقرية» . وهسذه 
الملاحطةء إلى جانب اكتشاف نظام ري معقد في المدينة» يدلان بأن المناخ کان خختلفاً عا نعرفه 
. وميل الى الظن بأن استئناس المحمل العربي بدأ مبكرأ في هذه الحقبةء إذ كان من المستحيل 
أن تسيطر مملكة كندة على طرق التجارة في شه القارة من دون استخدام الجمل . فمع أن طرق 
التجارة كانت تربط بينها واحات أو «محطات للقوافل» کا تسمى'» فقد كان الجمل هو وسيلة 
المواصلات الوحيدة الصالحة للنقل البري نظرا لطول المسافات التي يجب قطعها بين هذه المواضع 
الى حبتها آلطبيعة يزات أفضل. وعلل هذا مجب أن ينظر إلى استئناس الجحمل على أنه ثورة 
اقتصادية أدت بدورها الى تغبرات اجتاعية وسياسية مهمة . وهناك رسوم للجمل البختي ذي 
السنامين» الذي يأني من وسط آسياء في نقوش صفوية من القرن الأول قبل الميلادء ولكنما أقل من 


Ansûri, Zaryat al-Fais (Riyadh, 1983), p. 15. () 
.١١ المصدر نفسه» ص‎ )۸( 
. ۲۹ المصدر نقسه» ص‎ (4) 
Moscati, The Senrites it Ancient History: An Inquiry into the Settlement of the Beduin and (1°) 
their political Establishment, pp. 106 and 107. 
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رسوم الحجارء وهو الحيوان الأقدم والأقل كفاءة في النقل”٠.‏ 

٤‏ - بعكس الصورة القياسية» أو شبه القياسية التي وصلت اليها اللغة. يبدو أن الآهمة المحلية 
استمرت قائمة. فنحن لانسمع بإله قرية «كهل» (والاسم يشعر نوع من عبادة الأسلاف) في أي 
مکان آخحر من شبه جريرة العرب . > وع ذلك فإن وصف عکاظ في معجم اقوت الحموي يوحي 
بأن هذا الملتقى للقبائل العربية فرب «قرية») لم يقتصر عل المبادلات التجارية» بل كانت 
تقام فيه احتفالات دينية مشتركة أر ضا ولل فخرل المسيحية في مرحلة متأخحرة من حياة هذه المملكة 
کان احا ہین أسہاب آحری» ال السعي نحو وحدة دينية . 


كل هذه الدلائل تشير إلى أن شبه جزيرة العرب من شال الربع الخالي حت الأراضي شبه 
الصحراوية e‏ السورية وحوض الفرات (والي سماها الحخرافيون العسرب «ديار 
ربيعة») كانت موحدة في نملكة واحدة أثناء القرون الأربعة التي سبقت الاسلام . ولا بد أن تزايد 
أ ار ن كر ا اوا ن اا رن الو فة وار کان اح 
العوامل التي ساعدت على هذه الوحدة الى جانب التجانس القومي واللغوي . وكا بحدث عادة» 
استتبعت العلاقات التجاريز علاقات سياسية وثقافية . وكان الملك العربي» كملوك الحيرة وغسان» 
يتطلع إلى جاربه القويين أملا في الرعاية والتأبيد» بنا كان هذان الجاران يأحذان بأسباب الحيطة 
تجاه سكان الصحراء هؤلاء الذين استطاعواء في اندفاعهم نحو الشمال» أن يؤسسوا في الماضي غير 
البعيد مالك عربية في سوريا وما بين الهرين» وقد کانت هذه ا و و ت ا ن 
تتحدى هيمنة كل من الامبراطوريتين . 


وجاء التغير الكبير حول منتصف الشرن الخامس الميلادي . ففي ذلك الرقت وقع حادثان 
حطیران: ايار سد مأرب» الذي کان» کا يقول ياقوت الحموي»› اقرا اعات اهشدسة» 
والغزو الحبشي الأول لليمن. وتربط المصادر العربية كا تربط الأبحاث الحديثة بين الواقعتين» وفد 
اقترنتا كذلك بتدهور طرق التجارة داخحل شبه الجزيرة العربية» إذ ان التحالف بين ببزنطة والحبشة 
ضمن سلامة طریق البحر الأحمر (مروراً مص للسفن البيزنطية. وقد أصبحت اليمن بعد الغزو 
الحجبشي الثاني (عام oo‏ ¢( شبه مستعمرة حبشية » واستمرت كذلك تتخواً من هسين عاماً واضطر 
الاسر افرع سيف بن ذي يزن إلى الاستعانة بالفرس الذين سارعوا الى تلبية دعوته. على أن 
مقتل سيف حول اليمن الى جرد ولاية من ولايات الامبراطورية الفارسية الضخمة. ويبدو أن اليمن 
تحت حكم الفرس لم تكن أفضل حال بكثير نما كانت أثناء احتلال الأحباش ها. ولكن ظهر جيل 
مولد من الحميريين والفرس كان له» بعد قرنين» دور مهم باعتباره قوة عسكرية في حدمة النظام 
العباسي اللجديد. ويبدو أن عرب اليمن ظلوا خلال التقلبات التي طرأت على الدولة الاسلامية 
ميالين بعواطفهم نحو الفرس» كا يظهر بوضوح في رثاء البحتري المشهور لايوان كسرى (وهو 
القصر الملكي الذي كان يقيم فيه ملوك الفرس). 


Fred V. Winnet and 6G. Lankester Harding, Inscriptions from Fifty Safaitic Cairns (Toron- (11) 
to, Buffalo: University of Toronto Press, 1978), p. 23. 
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وعندما غزا الغرس سوريا ومصر (إعام ٦٠٤‏ م) تسيدوا دون منازع على جميع الشواطىء 
والدول الحدودية في الأطراف . فمن الناحية العملية ل يسبق لمملكة غسان الموالية لبيزنطة وجودء أما 
الساحل الشرقى (البحرين) فكان مجحكمه ممثل للك الحرة. وكانت هذه الأحداث أصداء قوية في 
طول تة الريرة العرية وعر ها كا يهر من طرقة الاشارة الها الق آنه 

صحب الانحدار المستمر والانحلال النهائي لملكتي كندة وحير _ وقد امتد من أواسط القرن 
الخامس الى اية السادس الميلاديين - سقوط شبه الحزيرة العربية كلها في هوة الفوضى . إلا أن مكة 
استطاعت أن تحافظ على طريتق عجاري فرعي بين سوريا واليمن» بحيث كانت قوافلها تستطيم أن 
تقطعه بثىء من الأمان . وكان الفضل في ذلك للدبلوماسية الذكية مقترنة بتقسيم كفء للوظائف 
E E‏ ا ا ال تو دات 
هچرتها نحو الشمال بعد ايار سد مأرب (حوالى عام ٠٥١‏ م)» وراجهت في كشير من الأحيان 
مقاومة شديدة من القبائل الشالية . ولا بد أا اعتمدت على تأييد ملكتي كندة في الحنوب وغسان في 
الشمال» وكلتاما من أصل يني . وكان أهل اليمن قد ألفوا أساليب الخحياة المستفرة أكثر من جرامم 
الشمالبينء فلا غرو أن احتلوا في وقت قصير المناطق الأصلح للزراعة في وادي القرى (شال الحجاز) 
وشمال نیچد . 

وهکذا بدأ عصر في تاريخ شبه الجزيرة العربية كانت سمنه المميزة هي القبلية. وكان اهيار 
الحكومات المركرية » والهجرة الحاعية إلى الشالء وفوق هذا وذاك تدهور الحياة الاقتصاديةء كانت 
هذه هي العوامل الثلاثة الأساسية التي شكلت تاريخ العرب طوال القرنين السابقين للاسلام . ولا 
مكنا أن نفهم المعنى الحقيقي هذه الحقبة إذا أهملنا الفترة التي سبقتها مباشرة. فهذا الاهمال هو 
الذي مجعلنا نتصور أن «البداوة» أو «القبلية» كانت هي «الشابت» الرئيسي في التاريخ العربي وهو 
تصور لا يلسجم بسهولة مع تاريخ الساميين القدماء» ولا مع تاريخ العرب أنفسهم بعد الاسلام . 


والنظرية الأقرب الى العقل هي أن الحضارة العربية» بوجه عام تمرفي أدوار متعاقبة من 
الحياة المدنية والبدوية . فقد رسمت جغرافية البلاد العربيةء وهى صحراء جرداء تنقطها الراحات 
رتف ما وديان أار حصبةء مصاير الشعوب العربية . فكانت الحكومات المركزية في الأعم 
الأغلب» تتخذ قواعدها في البقاع الأوفر حظاء ولكنا لا تجد بدا من المحافظة على اتصاها بالأطراف 
المتبدية بل ان الحياة القبلية نفسها لا تخلو من التحضر» ولا سيا حيث تشكل الزراعة جانباً مها 
من اقتصاد القبيلة . وعندما تار الحكومة المركزية - وغالباً ما يكون ذلك نتيجة لتدحل دولة أجنبية - 
تتغلب القبلية ولا يقتصر ذلك على أن بدو الأطراف يدينون بالولاء لرعماء القبائل فقط بل ان 
الدولة نفسها تتحلل الى تجمعات قبلية. وهذا ما حدث للغساستة. ويمكدنا أن نشبه هذه الحالة 
بحرب العصابات عندما تحل امزية بايش النطامي . فالذي يحدث هو أن المقاومة المسلحة تقع عل 
عاتق جماعات صغيرة» ینشأً بینہا نوع من الولاء القبلي» كما نعرف حق المعرفة من التاريخ المعاصر في 


)١١(‏ الشرآن الكريمء (سورة الروم»» الآپات .١‏ ه. 
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أجزاء ختلفة من العا . وتتحول المنازعات بين الجاعات المختلفة الى حروب داخلية. هذا قانون 
عام يتشكل في كل حالة بعوامل نوعية جغرافية وثقافية . 

ففي شبه جزيرة العرب ذاتماء وإلى درجة أقل في جميع البلدان العربة التي تفع بين الخليج 
العربي والمحيط الأطلسي» حيث نصادف التقابل نفسه بين صحاري وأراضي زراعية (مع وجود 
مناطق رعوية في الوسط). ينم الانتقال بين البداوة والحياة المدنية بسهولة غير عادية وهذا هو مصدر 
ضعف العروبة وقونها في الوقت نفسه. فبحكم قانون الفجوة الثقافية تستمر النظم القبلية على 
المستوى الاجتماعي والنزعات البدوية على المستوى الفردي مدة طويلة دالحل اطار المجتمم مدل . 
ومع أن هذا الشذوذ يبطىء من حركة التغير الاجتماعي » فإنه يسه إعادة التطبع بالحياة البدوية أو 
شبه البدوية» القائمة على تماسك القبيلة» وبذلك ينجو الجنس من الفناء إذا نشأآت ظروف غير 
مواتية . ففي هذه الحالة تصبح روابط النسب واللغة والدين هي الدعائم الأساسية لوحدة القوميةء 
ولو أن الوحدة القومية» بالعنى الصحيح» لا تسى أبدا. 

وثمة عامل نوعي آحر في ذلك الشكل من حرب العصابات الذي أصبح أسلوب حياة مرات 
عدة في تاريخ العرب. وهذا العامل عائد الى الخصائص الطبيعية للصحراء الكشوفة . فليس ثمة 
موانع طبيعية يكن للمحاربين أن يحتموا حلفها. ومن ثم يصبح تكتيك الكر والفر هو الطريقة 
الوحيدة للبقاء. وتصبح المماجأة والسرعة هما الخاصيتين المميزتين للغزوة البدوية. وهذا هو ما مجعل 
للحصان معرّة خحاصة لدى المحارب البدوي› فهو حصنه"“» وهو پېقی له لبن ناقته» حى ولر 
اخاخت الغ زو و اغالا و لجاع عت ان رن ايا ر جل محارت دري أن 
مہرب بحیاته إن تازمت الأمور”“. 

ويسمي السعودي هذه الحقة من الحروب المستمرة یوم الفساد» ويقدر مدعا بسائة وللائين 

عاما"“ ولكنه يقصرها على الحرب بين فرعين من طيىء وهما الغوث وجديلة . 

ويبدو أن كندة وقعت بين القوتين المتنافستين: فارس» وبيزنطة» إذ كان موقعها - قربا من 
دائرة نفوذ هذه الأحبرة - يضطرها الى خحطب ودها. ووجود مقرة امرىء القيس آخر ملوك كندة 
الأقوياء في الشال يوحي بأن اضصطرابات' داخحلية أجبرته على نقل حاضرة ملكه على مقربة من سادته 
البيزنطيين. وكان تقسيم ملكته بين أبناثه الخمسة علامة أخرى على اضمحلال قوتما. 


»)1۹١١ علي الجندي» شعر الحرب ف العصر الجاهلي» ط ۳ (بيروت: مكتہة السامعة العربيةء‎ )۱١( 


ص ٤۸۱‏ . 
)۱٤(‏ أحمد محمد الحوفي» الحياة العربية من الشعر الجاملي (القاهرة: دار هضة مصر للطبع والنشر» ۱۹۷۲)» 
ص ۲٥۸‏ ۔ ۲٣١‏ . 


)٠١(‏ المفضل بن عمد المفضل الضبي » المفضليات» تحقیق وشرح أحمد محمد شاكر وعبد السلام محمد هارون 
(القاهرة: دار المعارف. .)۱۹١٩۳‏ 

)١١(‏ ابو اسن على بن الحسين المسعودي» التنبيه والإشراف» الكتبة الجغرافية العربية» ١‏ (ليدن: مطبعة 
بریل» ۱۸۹۳)ء ص ۲۰۷. 
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وآحر هذه السلسلة من الدلائل هي سرة الشاعر آمرىء القيس» وهو الأخير في هذه السلالة 
اللكية الذى حاول الاستعانة ببيزنطة لاستعادة ملك آبائه . وكانت القبائل العربية قد ثارت على 
مرائ من كندة وقتلتهم جيعاًء وبينهم حجر والد امرىء القيس. وكان حجر حاول أن يدعم 
ملكت المتداعية بزواجه من أخحت آحد شيوخ القبائل الأقوياء وهو كليب تغلب» ولي الوقت نفسه 
زوج أخحته للمنذر بن ماء الساء ملك الحيرة. وعلى الرغم من هذا كله فقد قتله بتو أسد وهم 
رعاياه. وطالب امرؤ القيس بعرش أبيه» مستعينا - أول الأمر - بإحدى «الممالك» الصخرة التي 
انقسمت اليها ملكة مر بعد الاحتلال الفارسى . وعندما فشلت هذه الخطة لجا الى القسطنطينية 
ملتمساً عون الامراطور البيزنطي» ومحاول ‏ في الوقت نفسه - أن بجمع حوله قبائل نجد التي كانت 
قد تشرذمت بالفعل . ولكن شيا من ذلك لم يفلح » وعندما وصل أخحيرا الى القسطنطينية م يكن بي 
منه إل رجل حطم. 

وبین) کان في طريقه الى القسططيب لقسططينية نظم قصيدة تضمنت لمحات قيمة عن عصر الانحدار 
هذا. وتصف المقدمة الغزلية المحبوبة بأمما «كئانية»» وكنانة قبيلة عدنانية كانت تقطن الحجاز. ثم 
تنتقل القصيدة الى وصف ارادج التي تحمل المحبوبة وصواحبها نحو أرض غسان في سوریا. ویشبه 
الشاعر منظرهن بنخيل يامن » ويامن قبيلة أحرى كانت تقطن البحرين. وجريا على العادة المعروفة ي 
الشعر الجاهلي يستطرد امرؤ القيس الى وصف مطرل لنخيل يامن» فهن سامقات ذوات فروع كثيفة 
مثقلة بالبلح الأمرء وقد اها أصحابا حقی نضح الثمر واكتنرء فهم يتاملونه فرحین بکارته وهال 
لونه. وإذا طاب جناه أتت جيلان (وهم عمال كسرى في البحرين» جمعون له غلة نخيلها) 
فاحتملوا أكداس البسر"'. 

هذا الاستطراد ببراءته الظاهرية لا يكاد يحتاح الى تعليق . ولكن بحسن بنا أن نقول كلمة عن 
الاكثار من ذكر أساء الأمكلة في الشعر الجاهلي . لقد جاء متكلم وناقد في القرن العاشر"' فرآها 
حشواء ولكننا عندما نضم الوقائع المتصلة بذه الأسعماء بعضها الى بعض. فقد نستنتج أا كانت 
نحمل تلميحات سياسية يفهمها العربي الذي عاش قبل الاسلام بقرن أو أكثر. 


وكانت القبائل الشمالية تتألف من فرعين: أوم| - مضر - يعيش معظمهم في الحجاز وجنوب 
نجد» والآحر ربيعة ويقطنون حول الساحل الشمالي الغربي للخليج العري وقد توغلوا ۔ كا سبقت 
الاشارة - في المثلث شبه الصحراوي الواقع بين سوريا والعراق. وبحذاء القسم الحنوبي من ساحل 
الخليج كانت تسكن عبد القيس» وهم فرع من ربيعة كان جل اعتمادهم على الملاحة التجارية» 
ويبدو أنہم كانوا على علاقة حسنة بالفرس مثل أهل اليمن» وعلى عكس ربيعة الشمال الذين كانوا 
دائ إما مشاغبين لدولتي الحيرة وغسان الغربيتين» وإما مستهدفين لعقاب هاتين الدولتين. وما كادوا 


(۱۷) انظر القصيدة الرابعة في : امرؤ القيس› ديوان امرل القيس» صنعة الأعلم الشنتمري (الحزاثر» .)۱۹۷٤‏ 
(۱۸) اہو بكر محمد بن الطيب الباقلانيء اعجاز القرآن. تحقيق السيد أحمد صقر ذخائر العرب ١١‏ (القاهرة: 
دار المعارف» 7۳)). ص ۱١١‏ . 
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یتحررون منا حتی غرقوا في ثارات حرب الفساد. وتذهب السروايات الى أن حرباً دارت رحاها 
ربعن عاماً بين فرعي ربيعة : : بکر وتخلب بسبب ذبح ناقة. ولعل هذه الحرب كانت في بدايتها 
عندما حاول امرؤ القيس أن محشد جموع كندة ليثأر لمقتل أبيه» وقد تحول e‏ ةي 
خزازي - الى العمل على احياء ملكة اسلافه باستهاض جيع القبائل العربية» أ و أي قبيلة عربية 
کن أن تناصره. 

وكان الغسانيون واللخميون (ملوك الحرة) بعيدين عن رضا سادع | - ولكن علكة بى غسان 
كانت أقرب الى الأميار النهائي . أما ا ملك اللخمي في الحيرة فكان يحاول تثبيت سلطانه عل ربيعة 
وعلى تميم المضرية (وهي أقرب القبائل الى مساكن ربيعة) . وهذه الأخبار التي نقلها الرواة تتفق مم 
دلالة أبيات امرىء القيس التي سبقت الاشارة اليها. على أنه لا بكر ولا تغلب أسلمت قيادها 
بسهولة» فمعلقة عمرو بن كلثوم التغلبي تعيد الى الذاكرة معارك طويلة مجيدة «عصينا املك فيها أن 
ندينا» . ولكنه يفخر أيضا بأن قبيلتهء تغلب أبدت شجاعة في هذه المعارك أكثر من أخو: خوهم 
البكريين» ويمضي ليذكر البكريين باهزائم التي أنز ها بهم قومه. 

وكان طرفة بن العبد البكري من أصحاب المعلقات كذلك. وقد دبر املك اللخمي عمرو بن 
هند قتله وهو ابن ست وعشرين» وكان قد اضطر الى الرحيل عن قومه الى اليمن وما الى الحبشة. 
وله قصيدة"“ ينتقل فيها من المقدمة الغزلية التي يتوجع فيها لفراق محبوبته الى نجربة أك وافعية» 
اتفقت له حين لجا الى حي بعيد عن ديار قومهء فقد سألته امرأة: أما لك أهل؟ فأثارت في نفسه 
خاطراً أن الرجل الذي يقضي شبابه بعيداً عن وطنه لا يفضل الرجل الميت» وله مقطوعة قصيرة*“ 
يلوم فيها قومه الذين نتخلوا عنه واستسلموا للذل. 

ومع أن الشاعر الجاهلي يكون أكثر حاسة عندما يفخر بأفعال عشيرته الأدنين» فإنه لا يشسى 
سجل القبيلة ككلء عندما قامت في وجه الطغاة الأجانب. أو عندما تحالفت مع قبائل أخرى لتلقي 
عا نير أولئك «الملوك» الذين لم يكونوا - رغم انتمائهم الى العنصر العربي - سوى الاعيب في أيدي 
اللك الفارسي أو القيصر الرومي . وهكذا نجد طرفة بينا هو يفخر بانتصار بكر على تغلب في يوم 
قضة» ذاكراً النصر الأكبر الذي أحرزته القبيلتان الاخحتان على جموع غسان". نراه يفخر بأن أبساه 
هو الذي ذبح الملك الغساني في المعركة. ولكن عمرو بن كلشوم كان أشد غلواً فقد فخر بأن قبیلته 
التي اشتركت في تلك الحرب» لم تأبه لحمع الغنائم كا فعلت بكر أختهاء بل رجعث الى خيامها 
باللوك مقيدين بالأغلال. بل انه ليفخر بأن تغلب هي التي قادت جميع قبائل معد (عرب الشمال) في 
معركة خزازى الظافرة. 


(۱۹) انظر القصيدة الحامسة في: طرفة بن العبد البكري. ديوان طرفة بن العبدء تحقيق درية الخطيب ولطفي 
الصقال (دمشق» ۱۹۷۵). 

. ٠٤١ انظر: المصدر نفسه» القصيدة‎ )۲١( 

. ١١ انظر: المصدر نفسهء القصيدة‎ )۲١( 


۲۳ 


على أنه لا مكنا أن نرسم حدوداً فاصلة بين القبائل اليمنية (= القحطانئية ‏ الحميرية) وتلك 
الشمالية (= العدنانية ء المعدية) صحيح أن المالك الثلاث الصغيرة التي حاولت أن تتقرب الى السادة 
البيزنطيين أو الفرس كانت تنتمي الى أعراق قحطانية » وصحيح كذلك أن بعض القبائل القحطانية 
حاربث في صفوف الفرس أثناء معركة ذي قارء التي أوقع فيها جيش من رجال القبائل» معظمهم 
من بكر» هزية بحملة فارسية» وكان ذلك قبل الاسلام بوقت قصيرء ولكن تغلب نفسها تحالفت 
مع الفرس في تلك المعركة. ومن الطبيعحي جداً (ومة روايات تؤيد هذا الغرض) أن محدث أثناء 
الصراء على السلطة أن تنحاز بعض القبائل الطموحة مثل طبىء القعحطانية أو تخلب العدنانية الى 
جانب الفريق الأقوى› أملا في أن تخلف الأسر العحربية المنهارة. وثمة واقعة 
اليها ئي هذا القام» فبينا كان طرفة هارباً من وجه الملك اللخمي عمرو بن هند لحا الى عشر 
يمنية تدعى سعد بن مالك E O‏ 
سعدا» وكانت كل هذه العشائر - بالمصادفة - عدنائية 


ولا حاجة الى القول بأن الحروب الصغيرة والمناوشات» مشل الثارات العنيفةء ل تنقطع قط 
بين العشائر العربية . البشرية التي تضصطر لأسباب اقتصادية 
إلى أن تبقى من دون عمل معظم الوقت» ولکنه هوایتها آیضا . انه يمللق الطاقات المحبوسة ويفتح 
مالا لإظهار الشجاعة الفردية» ولق نظاماً كاماد من القيم» > يب عليه القن والشرف كلاهما, . وسم 
ذلك فقد بقي الشعور برابطة مشتركة نجمع كل هذه القبائل العربية المتحاربةء مها تكن تلك 
الرابطة مفككة. 


ولنرجم مرة أحرى ال الأعشى . . أن هذا الشاعر البكري الجوال الذي طاف جمیع آرجاء شبه 
الجزيرة العربية وعبر البحر الى النجاشي (ان صدقنا کلامه» بفرض أنه حقاً كلامه) قبل الاسلام 
بعقود قليلة» کان له غرام حاص باليمن» التي روى أنه كان ملك فيها معصرة للخمر وله مقطوعة 
تتميز بحزن هادیء» پېکي فیها مصر قصر اسمه ريمان» والراجح أنه كان لأحد ملوك حير القدماء 
(لا للأعشى نفسه كا زعم لويس شيخو بغير دليل) وتستحق هذه المقطوعة أن نوردها بتمامها في خحتام 


هذا القسم من بحشا" : 
یا من یری ران أسى خاوياً ربا کعابه 
أسى التعالب أهسله منك النديسن ‏ هسم ساب 
من سوئه حکسم وسسن ملك يعد له ٹوابسه 
بكرت عليه الضرس بعد الحبش حشق هد بسايسه 
وتىراه مسهسدوم الأغا لي وهو مسحجول ترابه 
ولسقد اراه بسخسطة في العميش مهضرا جبابه 
هری ا هن في شيا ب الم بدا شبابه 


(۲۲) شپخو» شعراء اللصرانية قبل الاسلام» س ۳۸۳ 


٤ 


لا يوجد اليوم دارس جاد للتاريخ يسلم بالمقولة الشائعة قدياً: ان الاسلام ثل تغيراً مفاجتا 

وکام في حياة العرب. ایس في هذا ما يض من نقام القيم الذي جاء به الاسلامء والذي:كان 
ختلفاً اخحتلافاً جذرياً عا سبقه» ولكن الصحيح أيضا - لأنه طبيعي ان هذه القيم كانت تحتاج الى 
وقت لتتأصل في السلوك العادي للمسلمين. وفي الوقت نفسه م يكن بوسع اتاخ أن توقف 
وينتظر. فإن الظروف المتخيرة جاءت بتحديات جديدة. لقد كان من تعاليم أن الناس جيعا 
متساوون مها اختلفت شحوم وقبائلهم . وحق فيا يتعلق بالعقيدة قرر الاسلام e‏ 
بين ما هو ثابت في أعماق النفس البشرية» وما أعلنه جميع الرسل منذ فجر الحياة الانسانية . أما من 
اللاحية العملية. فإن تعاليم الاسلام قد تثلت بصورة تدرجية» وبشيء من الصعوبة. وقد كان 
صحابة الرسول (ص) يراعون الدقة في نق تعاليمه» ولكنهم كانواء في الأمور العمليةء ولا سيا 
بعد وفاته» مضطرين الى اعمال الرأي بحسب اجتهادهم . ولعل هذا القول أشد انطباقاً على الدوافم 
والمشاعر منه على السلوك الظاهر. فلم ينته الشعور سالولاء للقبيلة بمجرد ابتداء البعثة e‏ 
واننا للری في شعر حسان بن ثابت المدني الخزرجي › کبير شعراء الرسول (ص)» مزا عجيباً من 
الحاسة الدينية والتعصب القبلى . فهو قول في احدی قصائده التي هجا ہا کفار قریش ۔ وهم قوم 
زرل و یکا جا من عضن ابات الار اها ن رر 

وي قصيدة آخرى”' ب يشر الى المهاجرين باسم «الجلابیب» وهي تسمية لا تلو من اهانة» 
متوعداً أعداءه مہم » وضفاً ال ذلك هجچومه الديني العادي على قريش . 


ولم تخل القصائد التي نظمها المحاربون السلمون أثناء معارکهم الأرل عل الحدود من آثار 
العداوة القبلية . فيقول القعقاع بن عمرو التميمي في فى أول معركة قادها خحالد ر بن الوليد في الشام . 


بدأنابجمع الصفرين فلم نلع لغسان أنفأاًضوق تلك اللناخر 
صسبسيسحسة صساح السادٹان ومن به سوى نفر لجتلهمم بالسبواتر 
وجشنا الى بصرى» وبصرى مسقسيسمسة فألقت اليسا اسشا والمعاذر 
فضضباماأبواہمائثم قابلت بنا العيش في اليرموك جمع العشسائر*“ 
وقد شارك الشاعر نفسه في فتح الحيرة. وعنه يقول: 

ويسوم أحطنا بالقصور تتابعت على الحرة الروحاء احدى المصارف 
حططناهمم مماوقد كان عرشهم يبميل به نعل الجحبان المسخالسف 
رميناعليهم بالقبول وقد رأوا عبوق المنايا حول تلك الملخارف 
صبيحة قالوا: نحن قوم تاسزلسوا الى السريف من أرض العمريب المقائف”"“ 


(۲۳) انظر القصيدة الأول في : حسان بن ثابت. ديوان حسان بن ثسابت» تحقيق سيد حنفي حسنين» مراجعة 
حسن كامل الصيرفيء المكتبة العربية» ٠١١‏ (القاهرة: الميئة المصرية العامة للکتاب» ٤۱۹۷)ء‏ الأبيات .٠١ ١١‏ 

. ٥۲ انظر: المصدر نفسه» القصيدة‎ )۲٤( 

)۲٠(‏ النعان عبد المتعال القاضي» شعر الفتوح الاسلامية في صدر الاسلام (القاهرة: الدار القومية للطباعة 
والنشر» »)۱۹٦1٥‏ ص .٩۱‏ 

, ۱۲۸ المصدر نفسه. ص‎ )۲١( 
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ولل يستغرب القعقاع أن بعض العشائر العربية انحازت الى جانب الفرس. فقد حدث ذلك 
من قبل في يوم ذي قار» فهو يشير الى بني رزام (اسم عشيرتين: احداهما تنشمي الى تميم المضريةء 
والأخحری الى الأزد من حه مقارناً إياهم» في بساطة تامة» بالفرس والروم . 
والحق أن العصبيات القبلية استمرت قوية بعد الاسلام كا كانت قبله ولو أن محظم العرب 
عدوا دور القبيلة في نصرة الدين الجديد من مفاخحرها» بل أعظم مفاخرها في أكثر الأحيان. على أن 
القبيلة ظلت تدد وحدة المؤمنين حديثة الميلاد. وبعد وفاة الرسول (ص) تولت قبيلة - قريش - قيادة 
المجتمع الاسلامي الناشىء. ولم ي يکن آهل المدينة راضصين عن ذلك . ويبدو أن التذمر استمر بعضص 
الوقت» اذ يروى أن الخليفة الثاني عمر بن اللخطاب» نى حسان عن انشاد قصائد معيدة كان قد 
نظمها ني وقت الرسول (ص). حافة أن تثير العصبيات القبلية من جديد. 
وسرعان ما دبت الخصومة بين قريش نفسها. فقد كان بعض الناس يرون أن بني هاشم - 
وهم بث الرسول (سں) ۔ أحق من يلي الأمر بعد وفاته .و شك أن فضائل علي بن آي طالب» وهو 
اہن عم الرسول (ص) وزوج ابنته » كانت عامل فوا ف اجتذاب الأنصار للدعوة الهاشمية» ولکن 
المنافسات القدية بين بيوتات قريش عادت الى الظهور من جديد. وكان هناك اليمنيون أيضاً 
بتحينون الفرص للمشاركة في النظام الحديد . وقد أمدت بيوتات اليمن العهد الأموي برجال ذوي 
كفاءة عاليةء ولا سيا آل المهلب السذين ينتمون الى قبيلة الأزدء وكان منم ثللهائة. وكان لربيعة 
وهي الفرع الرئيسي الآحر من القبائل العدنانية نصيبها أيضاً. ويذكر اسم معن ابن زائدة الشيباني 
وشیہان بطن من طون پکر کثیراً بین آبرز القراد والولاة ف الدولة الأموية وأوائل الدولة العباسية 
وکان من عقېه رجال يضارعونه شهرة. ولکندا جب آلا نستبعد ما زعمه بعض الرواة من أن حالداً 
ابن عبد الله القسري اليمني حاول الوثوب الى منصب الخلافة نفسه. ومها يكن من أمسر» فقد 
اضصطر الأمويون بعد قليل الى استغلال العصبية اليمنية لتدعيم ملكهم في مواجهة أعوانہم . ونتيجة 
لزواجهم من ینیات› تول الحلافة أحياناً حلفاء نصف يئين . وبدا هذا التحالف مرضياً للطرفين» 
ولكن القبائل العدنائية لم تكن راضية» وأول ما پدأوا به آم ضموا أسهمهم الى أسهم عبدالله بن 
الزبير» وهو قرشي آخر بويع بالخلافة وجعل عاصمته المدينة. وبعد أن هزموا في مرج راهط» وتبع 
ذلك سقوط ابن الزبي» حاولوا أن ينفذوا من الخلافات داخل البيت الأموي نفسهء وانحازوا الى 
مروان بن محمد آلحر الخلماء الأمريين. ولكن دعمهم له لم يقلح في تثبیت سلطانه» فسرعان ما 
أزاحه العباسيون (وهم نسل العباس عم الرسول (ص)). 
وهكذا يبدو أن القرن الأول بعد المجرة شهد - من الناحية السياسية - ظهور تيارات ثلاثة 
كانت تنلاقى أو تجتمع أو تتعارض بعضها مع بعض وفقاً لاختلاف الأحوال : 
أ - الحاسة الدينية الجديدة» التي أكدت الفضائل الشخصية والمسؤولية الفردية . 
ب - العصبية القبلية الموروثة من العصر الجاهلي . 
ج - قيام انتاءات جديدة أوسع وأرسخ » اذا قیست بالأحلاف القبلية التي وجدت قبل الاسلامء 
وکانت أضيق مدی وأقصر عمراً. 
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والحاسة الدينية هي أبرز ملمح في شعر الخوارج» وهم مسلمون أنقياء عدوا سائر الفرق 
الاسلامية كافرة. ولكنهم أظهروا التحدي نفسه للسلطة المركزية الذي تميزت به القبائل البدويةء الى 
جانب كرههم الصريح فيمنة قريش. ويبدو آن الحجاز الغني آصبح يمل لقبائل بكر ويم وعبد 
القيس ف الشرق» وکان ee‏ معظم الخوارج » دولة أخری کدول جنوب الشام والعراق التي واصلوا 
الاغارة عليها ردساً طوياد من الزن: 

أما في الحجاز نفسه» وكذلك الحال في الأمصار الجحديدة النامية فكان العرب على اختلاف 
قبسائلهم يناصرون اما الحزب الأموي وإما الهاشمي وإما الزبيري. وهكذا كانت دعاوى البيوت 
قله كان ثابتاً أو حتى مخلصاً. ففي الحجاز حول عبيد الله بن قيس الرقيات القرشي ولاءء من 
الزبيريين بعد سقوطهم ‏ وكان شاعرهم - الى الأمويين ولم يتحرج» اذ زعم أن سيادة قريش هي 
قضيته الأول . آما الكميت بن زيد الأسدي (وأسد قبيلة مجاورة» في منزلة مشوسطة بين الحضارة 
والبداوة) فكان أقل مجاملة في انسحابه من صفوف الماشميين ليضع نفسه في حدمة الأمويين. 


وأما عن الشاعرين اللذين برزا أكثر من غر ما ف الحعصر الأموي» وما جرير والفرزدق› 
SS‏ فيقال إ کک 
ييل ای النتشيع ولکلیھس| مدائح طنانة في الخلفاء الأمسرين . عل أ ن معظم شھرت)| (ویکن أن 

نضيف: السيئة) ترجع الآن الى أهاجيها الطريلة المتبادلة التي لم يتورعا فيها عن قبح . فقد تحول 

الد القبلي على أيدي) الى هجاء شخصي» وکا ا ا في فن الهجاءء ولم يلبث أن 

أصبح القاعدة. وأهميته في عصرها أنه آزال حدة العصبيات القبلية. ويمكننا أن نتخيل الحجاعات 

الفبلية المتنافسة التي كانت تنزل البصرة» وهي تستمع بشغف الى هذا اللون الجديد من التسلية. 

غر آنا کانا اذا تحرلا الى الفخر يفتخران بضر ویعتزان بأن الخليفة نفسه كان مضرياً. وکانت تيم 

قبل الاسلام اعتبرت تجمعاً قبلياً مستقلاء فکان اتجاه ۰ التميميين الأعظمين ای الانتاء 
لمضرء لقبيلة الأم» شاهداً على بدء الشعور بالانتهاء الى كيان أوسح . 

وعلى العکس من) کان الأخحطل» وهو شاعر تغلبي e‏ منزلة ویدین بسالمسيحية »› ثابتاً 
على ولائه للأمریین. وکان جریر يغیظه بأنه هو کا جراد ينتمي الى قبيلة الخلفاءء أكثر ما كان 
يحاره بدینه . 

وفي الوقت نفسه كانت المعارك الصغيرة مستمرة بين القبائل والعشاثر في تلف أرجاء الدولة 
الاسلامية التي اتسعت الآن اتساعاً كبيرأً"“ واذا رجعنا الى «باب المحاسة» في تارات أبي تمام 
الشهرة» حيث وضع کثير من الشعر الذي قيل في الحرب» وجدنا من الصعب في كثر من الأحيان 
أن نميز الشعر الاسلامي من الجاهلي . على أن الملاحظ في الأقاليم الاسلامية الجديدة أن التناقض بين 


(۲۷) احسان النص» المصبية القبلية وأثرها في الشعر الأموي (دمشق» [د. ٿت.])» ص ۳۹۷ ۔ ۳۷۹. 
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العدنانية والقحطانية هو الذي يفسر النازعات القبلية عادة الى جانب كون هذه المنازعات وثيقة 
الارتباط بالصراع على السلطة على مستوى الدولة الاسلامية نفسها. وقد استمرت هذه الأحوال مدة 
طويلة بعد قيام الدولة العباسية. 


وازداد هذا التشابك بين الرلاءات تعقيداً عندما دحلت شعوب الأقطار المفتوحة في الاسلام. 

فقد أصبحت هما بمقتضى الشريعة الحقوق نفسها التي للمسلمين العرب. ولكيا اضطرت في البداية 

للالتحاق بإحدى القبائل العربية حف تفبل دال اللسيج الاجتاعي , وهذا هو نظام الولاء. ويہدو 

أنه نجح في البداية الى درجة أن كتاب السير كثيراً ما يختلفون حول كون شخص ما منتمياً الى قبيلة 

ما صليبية أو ولاء . وترجمة هذا النوع من الامنصاص بالاصطلاح الأوروب ر ا 

نلاحظ أن القبائل العربية تفسها كانت نمتص» بہطءء ولكن باطرادء داخحل المجتمعات المختلطة في 
الدن الكبيرة, 


ومثل الشاعر بشار بن برد يوضح هله الحالة . فقد ولد بشار مولى في بطن من بطون قيس 
عيلان» وهي قبيلة عدنانية أخحذت تلعب ورا بارزاً ف الصراع القبلي أثناء العصر الأمري (ربا 
لكوما أقرب الى البداوة) » حتى أن اسمها اطلق على تحالف القبائل العدنانية التي حاربت في صف 
مروان بن حمد. وکان بشار في ذلك الر ق ری ف و ا فی فن عاد يمجد أفعاها 
ويسخر من أعدائها (اليمنيين) . ولكننا لا نعرف بالضبط متى تخل عن ولائه القبلي وأحذ ينظم 
فصائد تقطر حقداً على العرب . ولعل هذا التغير صاحب الثورة العباسية» التي سامت فيها العناصر 
الفارسية بقيادة أي مسلم الخراساني» مساهمة كبيرة» وهذا هو الوقت نفسه الذي يرد فيه ذكر 
«الأبناء ب“ . 


وكان القرن الأول من الحصر العباسي (من الثامن الى التاسع الميلاديين) «بوتقة» بكل معن 
الكلمة. انصهرت فيها ختلف الشعوب منتجة شيشا كان أقرب ما نعرف الى التسمية ب «قومية» 
O‏ کا کان عدد لا بأس به من القواد والولاة والعمال عرباً كذلك. 
ات الشعوب التي امتصت حدیثاء ولا سيم| الفرس» تشارك مشاركة امجابية في أعيال الدولة» ولا 

شك أا كانت تمثل أيضاً أغلبية السكان. وحول منتصف القرن التاسع حقن الحيش بعناصر 
تركية سرعان ما أصبحت في القيادة. وقد وصف ال حاحظ هذه الحال الترازنة في إحدى رسائله» 
ولکنہا م تدم طویلا. sS‏ الشخصية والنزعات الاقليمية على تمزيق يشمل 
الدولة العربية الأسلامية الواسعة. ول غحدث آي تخر مهم في العصور الثالية » حى العصر الحديث. 
وكانت شبه جزيرة العرب نفسها هي أشد الأقاليم معاناة من التحلل الذي أصاب الدولة العربية 
الاسلامية » فارتدت الى حال من البداوة استمرت حتى أعادها الفط مرة ثائية الى بؤرة الاهتمام 
العا لى . 


(۲۸) انظر ما سہق في: حوليات التاريح العباسي . 


۸ 


وقد أنجب القرنان التاسع والعاشر شاعرين يمكننا أن نعدهما أعظم ملين للقومية العربية في 
نضجها ثم في بداية انحدارها. أما الأول فهو أبو تمامء ومدائحه في المعتصم وقواده» الذين أصبحوا 
مشغولين بصورة شبه مستمرة على الحبهة البيزنطية» تستولي على القارىء بجوها الكثيف» وكأما 
مليحمة قومية. وأما الثاني فهو التنبي » وأوصافه لمعارك سيف الدولة» أمير حلب العسربي» عند 
بوابات ما أصبح الآن امبراطورية عربية منشقة على نفسهاء تكون واحدة من أعظم ذخائر الأدب 
على الاطلاق. وقد يدهش المرء لأن الحروب الصليبية لم تنشج » في الجانب العربي» شعراً يضاهي في 
قيمته هذا الشعر» ولو أا كانت سخية بالابداع الشعري» في الجانب الأوروي» الى درجة لافتة 
للنظر. نحم إن السير الشعبية يمكن أن تذكر في هذا المقام» ولكن هذه قضية أخرى. 


۹ 


Converted by Tiff Combine 


القصلالشاف 
الشعترالعترب الحديث :جحدلثات 
التتدم والمتديد والأصټل والوافد 


ید توح اج W2‏ 


ليس من همنا ني هذا امقام السريع أن نتعقب تاريخ الشعر العربي لنرصد اتجاهانه الفنية 
والفكرية» فذلك أمر لا يتسع له هذا البحث» إلى آنه ليس من غاياته. أن ما نريد تأكيده أن 
الظاهرة الأدبية - شأمما شأن أي نشاط فكري _ غير منقطعة الصلة بالماضى» وأا تستمد من التراث 
بقدر ما تستجيب لظروف العصر» وأن كل تجديد مقيد - بحكم انتائه الى بيئة معينة - بقيم تاريية 
واجتماعية تسيطر عليه وتوجهه توجيها يقل أو يكثر» وني هذا يبدو التراث قوة كامنة تربط اللحظة 
الراهنة للكاتب أو الشاعر بأعيال سلفه من الكتاب والشعراء“. 


وقد كان الشعر الغنائي - ومسا يزال - قيشارة الانسان العربي وأعرق فنوله القولية» ومن ثم 
تحكمت نماذجه الأول في الصياغة الشعرية على مر الأجيالء وكانت كل موجة من أمواج التجديد في 
آبنیته وصوره تدحسر أمام مد ذلك التراث الذي صنعه أهله على المدى الزمني الطويل» حى أن 
حركة البعث الشعري على يد رائدها الأول محمود سامي البارودي كانت في جوهرها أحياء للديباجة 
العربية ني أزهى عصورهاء ورفضاً لذلك البهرج اللفظي الذي كان يمارسه الشعراء العروضيون في 
العصر التركي”» آي أا كانت حركة متعاطفة مع الماضي البعيد أكثر مها ثائرة عليه» ومن هنا كان 
تأثيرها البالغ في الشعر الحديث وهو تأثير يكاد يجمع عليه أرباب القول محافظين ومجددين» ويوجزه 
الأستاذ عباس محمرد العقاد حين يقرر أن محمود البارودي : «رد الى المعاصرين يقين القدرة على مجاراة 


(#) استاذ أدب عربي في كلية الآداب - جامعة عين شمس . 
)ا( ذلك ما يدعره إليوت الحاسة التاريخية . انظر: م. ل. روز نتالء شعراء المدرسة الحديثة ترجة ميل 
الحسني (بیروت» »)۱۹٦٩۳‏ ص ۲١‏ . 
(۲) انظر نماذج مدا في: عمر الدسوقي» في الأدب الحدیٹ» ط ٤‏ ۲ ج (القاهرة: دار الفکر العری» ۹١۱۹)ء‏ 
جا ص ۱۲ و٣۱‏ . 


۳١ 


العباسيين والمخضرمين والحاهليرن في ميدان اللغة والتركيب ا أتقن من معارضتهم في المذاهب والأساليب. ولیس أدعى 
من هذه الثقة الى الابتكار والاستقلال والاعتماد على التفس والإئلات من قيود التقليد. فإذا حسنا للبارودي. سليقته 
الستقلة وشخصيته المعبرت ونزعته إل الاعتراف بحق العصر على الشساعر» فلا نلسى أن نحسب له جودة التقليد ومسا 
أستتبعنه من حسن الثقة وعزية النمضة»" . 

وقد تركت خطى مود البارودي على رمال الشعر العربي آثاراً ترسمها من ثلا من الشعراء» 
ول يفلت ما أحد شوقي» الذي جمم إلى فحولة الملكة الشعرية حساسية مذهلة بأسرار اللخم 
الوسيقي » وتك أصيادٌ في ناصية الأسلوب الشعري» ولكنه - ي معظم تجاربه - ظلل بغترف من 
تلك الدنان الق اغارف متها محمود البارودي » وبقي تصسوره للشعر ووظیفته ې حدود السادج العليا 
التي خحطها شعراء الحربية في الماضي» رغم اقامته بضرنسا أربسع ا من أحفل فتراتما 
بتبارات الأدب ومذاهبه» وکان باستطاعته أن يتفاعل مە اذاهب وأن مخرج مسا بفلسفة شسرية 
جديدة يرج فيها بين الشقائتن العربية والغربية مزجا تنجلى فيه عالية الرؤيا وانسانيتهاء ويمع بین 
جدة المضمون وروعة الصياغة. 

على أننا لا نكر على أحمد شوقي مكانه البارز في ركب الشعر المعاصر» وبخاصة خحاولته 

الرائدة لكتابة المسرحية الشعرية» وقد كان جرد الالتفات اليها دلیاڈ عل رغبته المخلمة في 
التجديدء ولم يكن ليتسنى له ذلك لولا رحيله إلى فرنسا وملاحظته لازدهار الحركة المسرحية فیهاء 
غير آن هذه الملاحظة كانت تجميعية نميل إلى التأثر بالثقافة المسرحية العامة دون أن تخضع خحضوعا 
مطلقا لذهب أدي بعيله . 

وإذا كانت يعض ظروف البيئة والنشأة حالت بین أمد شوقي وان يفتح صسدره لکل راح 
النجديد العارمة التي هبت عليه خلال اقامته بفرنساء فقد كان هناك من شعراثنا من ل تحكمه مشل 

لظروف» وس ثم ظهرت بعض اتجاهات التيجديد. متأئرة بالثقافقين الفرلسية والانكليزية» 
ولكنها اتجاهات :لم ترق إلى مستوى المذهب الأدي ذي الأسس الفلسفية والاجتماعيسةء وإن بقي ها 
بعد ذلك فضل ريادة التجديد في الشعر الحديث. 

وقد تجلت أولى هذه المحارلات في شعر خحليل مطران (۱۸۷۲ - ۱۹٤۹‏ م) الذي بدا 
واضحا تأثره بالنظرية الرومانتيكية منذ عام ۱۸۹4 م٠‏ ولكن هذا التأثر لم يتأكد على نحو نظري الا 
عام ٠‏ م حين بدأ يكتب في المجلة المصرية عن تصور شعري جديد لا يتنكر للديباجة العربية 
بقدر ما.يستلهم قيم الحصر وروحه» داعیاً إلى وحدة البناء الشعصري منبهاً إ إلى تلك العاية الشريفة 
التي أخنى على الشعر العربي تحوله عنما قاثلا : «وأخني على الشعر تسوله عن الغاية الشريفة الي خلق 4ا إلى 
أمور خاصةكالدح والتشبيب ازالفخر والمجو وأمثال هذه الأغراض في قصائد لا ارتباط بين معانيها رلا تتلاحم بين 
اجرائها ولا مقاصد عامة تقام.عليها أبنيتها وتوطد با أركانماء ورا اجتمع في الراحدة مها ما مجتمع في أسحد المتاحف 


(۳) عباس مود العقادء شعراء مصر وبيشامم في الجيل المماضي (القاهرة: مكتبة الهضة المصريةء 1۹۲۷)» 


. ۱٤۸ ص‎ 
۳۲ 


من النفائس ولكن بلا صلة ولا تسلسل. وناهيك عا في الغزل والثناء وشكوى الدهر ووصف الحواد والشاقة وميادين 
الحروب وضرب الأمثال وارسال الحكم من المواضيع التي لا يضمها موضع الا تتشاتم وتتلاكم وتتناهب ذهن القارىء 
ذاهبة كل مذهب بين الساء والأرض»' . 

ویردف «الخلیل» مقالاته تلك بمقدمة صدر ہا ديوانه الذي ظهر عام ۹°۸ م قرر فیها معام 
ېچه الفني الحديد : "هذا شعر ليس ناظمه عبد ولا تحمله ضرورات الوزن والقافية على غير قصده يقال فيه 
المعى الصحيح في اللفظ الفصيح ولا ينظر قائله إلى جال البيت المغرد ولو أنكر جاره وشاتم أخاهء ودابر المطلع وقاطع 
المقطع وخالف النتام بل بنظر إلى جال البيت في ذاته وني موضعهء وإلى حملة القصيدة في تركيبها وني ترتيبها وفي تلاسق 
معانيها وتوافقهاء ومع ندور التصور وغرابة الموضوع ومطابقة كل ذلك للحقيقة» وشفوفه عن الشعور الحر» وتحري دقة 
الوصف واستيفائه فيه على قدر». والحق أن شعر مطران - ونحن نقصد ذلك الشعر الذي نظمه بعد أن 
تعدى طور التقليد - كان عارلة أمينة ‏ قدر الطاقة - لتطبيق هذا المج في فلسفة الشعر وصياغته» 
فكثر من قصائده في الطبيعة تجارب وجدانية بخلطها بنفسه وبسقط عليها من مشاعره» «وكأن الطبيعة 
علده کائن حي يتمتع بكافة خحصائص البشر من خوالج وأحاسيس»"» كا أن كثيرا من قصائده ذو اطار 
قصصي مکن اعتباره معادلا لعواطف الشاعرء وهو ما يضفي عل قصائده صلابة وإحكاما في البناء 
الشعري . 

وقد كان هذا المج الحديد ني ادراك الشعر وبناء القصيدة أثره في كثبر من الشعراء الذين 
عاصروا خليل مطران» وننلمذوا عليه أو علل شعره وبخاصة بعض شعراء أبولو من تجلت في 
نتاجهم نزعة رمزية مبكرة» نراها مشي على استحياء في شعر خليل شيبوب الذي هبط مصر عام 
۸ م من موطنه «باللاذقبة» والذي ينفرد من بين المتأثرين باتجاهات خليل مطران» بأن ظل أمينا 
على العناصر التي يقوم عليها مذهب مطران في نظم الشعر“. 

ومحاولة «الخليل» إن كانت قد ارتكزت في الأصل على أساس من الاحتفاظ بقيم اللغة 
وأساليبهاء فإن نظائرها في الشام وي المهجر السوري - اللبناني بالأمريكيتين قد انطلقت ‏ إلى حدما 
من قيود اللغة» وكان من نتيجة ذلك أدب بدا يفرض سيطرته على الوطن العربي في أعقاب الحرب 
العظطمى » حت إذا انارت الرابطة القلمية وانتشر عقد زعماء المدرسة العربية في أمسريكاء فامت في 
القطر الشامي ومصر عاولات شعرية هي وسط بين اتجاه مطران والاتجاه المهجري» ونمثلت في آثار 
عمر أبو ريشة وعلي الناصر في سسورياء واليساس فياض وأمين نخلة ود. حبيب ثابت وسعيد عقل 
وصلاح لبکي وخلیل زخریا ونقولا بسترس في لبنان.» وحسن كامل الصيرفي وبشر فارس في مصر» 
وفي شعر بعضهم تجلت سات الحداثة في أجلى صورها. 


. ٤او‎ ٤١ انظر حليل مطران. في: المجلة المصرية السلة ١ء العدد ۲» ص‎ )٤( 

»)۱۹٤۹ - ۱۹۲۸ ج (القاهسرة: دار الملال»‎ ٤ ۲ انظر «المقدمة». ني : خلیل مطرانء دیوان الخحلیل» ط‎ )٥( 
.٩ ص‎ »١ ج‎ 

(1) حمد مندورء حليل مطران (القاهرة: دار مضة مصر للطبع والنشر» »)۱۹۷۰١‏ ص۲۲ . 

(۷) اسماعيل أحمد أدهم» «خليل مطران شاعر العربية الإبداعي »» المقتطف (آذار/مارس ۱۹۳۹)» ص ٠٠٠٦‏ . 


۳۳ 


ولسنا نرید آن نزج بېذه SS‏ ا 
تأثرت جاعة الديوان بخليل مطران أ م آمہا شيندت بناهها من لبنات غير تلاك التي وضعهاء ففي 
اعتفادنا أن «الخليل» کان شاعراً ا تجديد» وأن دعوته ‏ هذا السبب e‏ 
الغمرض والاجال بحيث لا تستطيع خحلق نظرية شعرية شاملة» وأا - لكي تؤتي أكلها - كانت 
بحاجة إلى حركة نقدية منهجية تواكبهاء وقد تمثلت هذه الحركة المنشودة في «جماعة الديوان». التي 
كانت أول حركة نقدية في شعرناٍ الحديث تبني نشاطها على أسس فنية مدروسة» غير سابقة ولا 
مسبوقة . وکانٽت هذه الحركة وھا من وجو الشجديد ولکہا لم تکن کل وجره التجديد, وإذا کان 
لطران فضل وضع الدموذج الشعري الرائدء فقد كان ها فضل النظرية والتفنين» ولو لم توجد جماعة 
الديوان لوجب أن توجد حركة أحرى تقوم با قامت به لأن التجديد ليس نروة طارئة تعرض 
لقطاع واحد من قطاعات الفكرء وإنما هو تيار شامل يستغرق وجوه المعرفة بدرجة تقل أو تكثرء 
نتيجة تغيير محدث في بنية المجتمع» أي أن التجديد ضرورة اجتماعية فبل أن يكون مظهرأ فكرياء 
ولا شك آن نظرة إلى الواقع المصري منذ أوائل القرن العشرين» وما كان يوج به من طموح قومي 
واجتاعي » خير شاهد على ما نقول . 


ورجا كان من أبرز مظاهر هذا التجديد وأفراها دلالة على الحوار الحي بين القديم والحديث» 
وبين مؤلرات الثقافة العرببة الكلاسيكبة والثقافة الغربية الوافدة» ذلك الذي أخذ محدث على ساحة 
الشعر العري المعاصر من نصف فرن على وجه التقريب. والذي كان من نتيجته ميلاد ما يكن أن 
ندعره بالنموذج الشعري الحديد. 


وقد كان اللموذج المتبع في تشكيل القصيدة العربية - وما پزال متبعاً عند کشیرین - أن ڀلتزم 
الشاعر بالايقاع والوزن كليهم|ا» بحيث تتساوى الأبيات في نوع التفعيلة المتسخذة أساساً للايقاع» وي 
عدد التفعيلات الموجودة في كل بيت بل وفي القوافي الي تتهي ہا هذه الأبيات . وكان هذا الالتزام 
في الحفيقة استجابة ضرورية لاظروف الثقافية رالا جتاعية التي واکبٽ نشاأة الشعر العربي» e‏ 
امتداداً طبيعباً لتلك اخاصة الموسيقية التي بحس بها من يارس اللخة الحربية بمارسسة تذوق ووعي 
وادراك. 


ففیما بخص بالظروف الثقافية والاجتاعية يمكن القرل | إن الأدب العربي في مراحله الأرلى كان 
آدبا معا تع ما تلتقطه الأذن لا ما تطالعه العين» بسبب فشو الأمية وقلة استخدام الكتابة 
والقراءة أداتين للتعامل الأدي. وحين اعتمد القوم على مسامعهم في الحكم على النص اللغوي 
اکتسہت آذاہم رانا وقدرة على التمييز بين الفروق الصوتية الدقيقة » وأصببحت تلك الآذان مرهفة 
تسارح إل كلام لجسن وقعه أو إیقاعه وتا آحر لنېوه. ولعل أمر هذه الظاهرة لم يقتصر على الأدب 
العربي القديم» بل شمل كل الآداب القدية للأمم الأحرى التي مرت بأطوار ثاريخية شبيهة بتلك 
الي مرت با الأمة العربية. pS E N‏ العرب 
مروا بعهودهم البدائية وهم أميون» وکانت هم آداب رسا رجعت إلى ما قبل المسيح » ثم تطورت 


۳٤ 


هذه الآداب في ظل الأمية حتى اكتمل تطورها وأحذت صورة الأدب الناضج وهي ما تزال على 
الأمية باقية“. 

ثم ان للشعر العربي وضعه الخاص داحل اطار هله الحقيقة العامةء فاللاحظ - كما يرى 
الأستاذ عباس مود العقاد ‏ ان الأمم التي ينفرد فيها الشاعر بالانشاد تختلف عن تلك التي شل 
الشعر جماعة» ففي الحالة الأولى تعظم حاجة السامعين إلى الموسيقى الشعرية والقوافي التي تشعرهم 
بمواضع الوقوف» على حين يقوم التخني في الانشاد الجماعي بوظيفة ايقاعية تقل فيها الحاجة إلى 
الوسيقى المستمدة من طبيعة الشعر ذاته. «فالجاعة إذا أنشدت في المعبد أو في المسرح أو في حلقة الرقص» م 
يكن ها غنى عن الغناء والايقاع» لأا حفظت مواضع الامتداد ومواضع الوقوف بالنغهات» ولم تحفظها بقافية واضصحة» 
ولا بتوقیت غر نوقیت النغم للاتفاق على السرعة أو الاطالة ف امتداد ا 


ويبدو الاختثلاف بين أثر كل من الانشاد الفردي والانشاد الجاعي في موسيقى الشعر إذا 
لاحظنا أن کثيراً من الأشعار العالية درجت في طفولتها على الافادة من ايقاع بعض الفنون التعبيرية 
التي كانت تفترن بها أو تصاحبها كالغناء والرقص والتمثيل وما يشبه التمثيل من مواقف الشعائر 
والطقوس» أما الشعر العري فلم پعرف ترفا حماعیاً على غرار ما کان موجوداً عند العبرائيين في 
صلواتم الدينية أو عند اليونانيين في آناشیدهم السرحية» بل كان انشاده منذ البداية فردباًء استلهم 
فيه العري حركة الابل في عرض الصحراءء وترنح مقدماتا واعجازها الى الأمام والخلف» ووقع 
احفافها ما بين ابطاء واسراع » وهدوء وهرولة» ومن ثم كان «الحداء»» وهو الصورة الأولى لابقاع 
الشعر العربي. ومعلوم أن الحداء غناء مفردء ولا بد للغداء المرد من القافية ء لأا هي التي تنبه 
السامع إل المقاطع والہاہات حلافاً للغناء ا لماعي الذي يشترك فيه الكشرون فيعرفون من سیاقه اين 
پکون الوقوف وأين یکول الاسترسال. 


وما أن الغناء الملازم لحركة واحدة يستدعي بالضرورة مجاراة هذه الحركة في اطرادها وايقاعها 
حصوصاً حين تكون الحركة الطبيعية نمطاً لا يقع فيه لطا والاختلاف كحركة الابل» ل یکن غريباً 
أن تقوم موسيقى القصيدة العربية على التكرار التساوي لوحدة الايقاع (التفعيلة) داحل البيت 
ولوزن البيت وقافيته داحل القصيدة عموما“. 


على أن فردية موقف الانشاد في القصيدة العربية لا تعني بالضرورة فردية موقف التلفقي » بل 
على العكس من ذلك فقد التصق الشعر العربي من نشأته بوجدان المحاعة وحاجاتها» وكان الشاعر 
حين ينظم قصيدته لا ينظمها في فراغء وإنا يستمدها من قيم البيشة» ويتوجه بها إلى تأكيد القيم 


(۸) انظر: ابراهيم أنيس» دلالة الألفاظ (القاهرة: مكتبة الانجلو الصریة» ۱۹0۸)» ص ۰۱۹۱ ۱۹۳ و٤۱۹‏ . 

(4) عباس محمود العقادء التمجديد في الشعر العربي» تقويم مهرجان الشعر الرابع (القاهرة: منشورات المجلس 
الأعلى لرعاية الآداب والفنون» »)۱۹٦١‏ ص .٠١٤‏ 

)١١(‏ المصدر نفسه» ص ٠١١‏ و١١٠ء‏ وعباس مود العقادء اللغة الشاعرة: مزايا الفن والتعبير في اللغة 
العربية (القاهرة: مكتبة الأنجلو المصرية» »)۱۹٦۰‏ ص ۲۷ و٢۲‏ . 


o 


عينا. ولم تكن القصيدة لتأخذ مكاما في التراث الشعري الا حين تلقى في حفل أو جمع» وعى 
مسمع من الحاصة في قصور الملوك والأمراء» وح في هذه الالة الأخبرة م تكن القصيدة تىوجە إلى 
الك أو الجاكم باعتباره الفردي فقط > ہل باعتباره كذلكف وجا اجتاعياً. 


ولقد تحددت عروض الشعر العربي على هذا الأساس؛ e‏ إلى الجماعة غالبا 
والتاثرر في الاعة پتعللب موسیفی حاصة واضحة الايغاع» ولیس آدعی هذا الوضصوح من تساوې 
الأبيات في أطواها وقوافيها» فمن هذا التساوي تنشاً «وحدة نغمية تجعسل من الأيسر على لجع المشترك في 
التلقي أن يتلوق العمل الشعري تذوقاً حماعياً يتفق مع طبيعة انشائه ووظيفة هذا الانشاء . ويبوحد التنغيم السحري 
مشاعر وانفعالات الجمم» .> لأله أقرب إلى وقع العمليات البيولوجية ء فالبحر المتكررء والقافية الملتزمة من قرالب الوقعم 
يلتزمرما جميعاً: الشاعر والمتلقون»''. 


ومن شأن الظاهرة الفنية ألا تذ تبت على نمط معين» فالفنان بطبيعته وبضرورة الابتكار الذاتي 
ميال الى النجديد» وتاريخ الفن مجرى متحرك» تسوده موجة فلا تلبث أن تفسح السطريق لغرهاء 
وهذه بدورها تعدل ما أو تضيف اليها. وهكذا تعرضت موسيفى القصيدة العصربية كا تعرضت 
نظيرتبا في الشعر الأوروبي - وحصوصاً على أقلام الرمزيين - لمحاولات عدة قصد بها تطويع الابقاع 
وربطه بالحال النفسية الي يبصدر عنا الشاعر بدلا من إحضاعه لنموذج عروضي ثابت. 
ومن الانصاف أن يقال إن بعض شعراء العربية في مرحلة الرهو التي تضاءلت فيها القدرة على 
الابداع الشعري الحيد م يفهموا من الشعر الا أنه القدرة على صياغة الكلام وفقاً لح رکات وسواکن 
وقواف مضبوطة » وکثیراً ما کانوا بنظمون بلا شعور» وأحیاناً کانرا يضطرون الى رتق مشاعرهم ‏ اذا 
وجدٹ بألفاظ وحمل يكملون ہا المسافة العروضية للبيت. فإذا كانت القافية قلقة نابية لا وجه ها 
من الع أو الاحساس» فإما تضيف الى حراء القصيدة وسطحیتها رتابة شكلية مملة. وقد وضع 
هۇلاء الشعراء «العروضيرك» آمام الأجيال اللاحقة موذجا مشوهاً للقصيدة العربيةء وأورٹوهم - برد 
الفعل نفوراً من كل نمط عروضي يقید الوجدان بدلا من أن پتقيد ٻه» ودفعوهم الى التخلي عن 
القواعد الصلبة إما عن جهل بها أو تجاهل اء وي الحالتين كان المغزى واضحاًء وهو «أن البواعث 
ا لحقيقية لصوغ الشعر لهرت بعد أن كانت مفقودة أو حجوبةء وأن الأذواق الحية احذت تحل حل القواعد 


الدراسية ٠)‏ 
ومن الانصاف كذلك أن يقال إن بحض الظروف الثقافية والاجتماعية التي احاطت بالشعر 


الحري تعبرت » ون حارلات التجديد المشار اليها کالت في بعص جوانہھا ۔ انعکاساً هذا التغبر» 
فتضاءل اتکاء الشاعر المعاصر عل سلطة الطيفة العليا ف المجتمع ص حکام وسادة» تلك الطيقة 


11( «المقدمة»» في در الديب» الاس في ٻلادي (بيروت: دار الآداب» ۷)» ص ۱۰ . انظر أيضاً: 
محمد مندور» محاضرات في الشعر المصري بعد شوقي› ٣‏ ج (القاهرة: معهسد الدراسات العربية» ۱۹۵۵ ۱۹۵۸)» 
ج e۳‏ ص ۱۹۹و۷١۱‏ . 

(1۲) العقادء شعراء مصر وبيثاتبم في الجيل الماضيء ص .٠١‏ 


۳٦ 


التي کانت تجیزه أو تسجنه . وبعد أن كان الشعر يتوجه الى الجاعة مباشرة أصبح معظمه يتوجه ا 
الأفراد والى مشاعرهم الذاتية وض وبعد أن كان ينظم ليلقى أصبح مادة للقراءة وللقراءة 
الصامتة على التحديد. و «اذا أصبحت الأشعار مادة للقراءة الصامتة» فإن التركيب الوزني فيها يضعف ويل فيها 
نوع من الرنين الغامض. عندئذ نوجه بأنظارنا الى ما فيها من مجاز ورمز واسطورة» أي الى التصوير المنسظور لا الى 
التصوير المسموع»"'. 

في ظل هذه الظروف الثقافية والاجتماعية المتغيرة يكن تفسير حركات التجديد في موسيقى 
الشعر الحديث» سواء منها ما تم داحل الاطار الشطري كتنويع القواني وتوزيع تفعيلات البيت على 
الشطرين و ددا لا يلرم فيه تساوي الأشطر والأبيات ني القصيدة الواحدة» وان التزمت فيه 
مع ذلك وحدة الفقرة أو المقطع» أم ما حرج مئه على نظام اشطرین روجا طاق راعتمد حل 
وحدة التفعلية بدلا من وحدة البيت» وهو ما ذاعت تسميته بالشعر الحر. ونفضل أن نعرض له 
بوصفه حاولة لربط الايقاع باللحظة الشعرية - تحت اسم «الشعر التفعيلي»» اذ لم پتحرر دعاته من 
الايقاع جلة وإن تحرروا من التساوي المطلق بين الأبيات في الوزن والقافية. 

بيد أن تصور هذه الحركات التجديدية على أنها جهد بدأه الشعراء المحدثون دون نموذج 
سابق» هو تصور مجافي الحفيقة . ويتحتم على من يتصدى للشعر العربي المعاصر أن يضع هذه 
الحركات في مكانها التاريخي باعتبارها امتداداً غير مباشر لمحاولات سابقة بدأها المولدون في اجاح 
الشرقي من الدولة العربية إبان العصر العباسي» ثم في البيشة الأندلسية التي شهدت مذ أواخحر 
القرن الثالك الهمجري ميلاد نغط موسيقي جديد» هو الموشحات التي تعتبر ينها شورة على النظام 
التقليدي للبيت الشعري . 


ويکفي للتدليل على أهمية هذه المحاولات المبكرة أن نعلم أا لم تكتف بالخروج على القواعد 
العروضية المقررة» بل تعدت ذلك الى اختراع بعض الأوزان التي اصطلح العروضيون على تسميتها 
بالأبحر المهملة كالمستطيل والممتد والمتوفر والمتشد والمنسرد والمطردء وقد كان العروضيون يقفون في 
حيرة أمام النماذج التي تساق ها الأوزان» وأحياناً كانوا يوفقون في ردها - بشيء من التكلف - الى 
الأوزان المشهورة. ولكن كانت لدى بعضهم الحرأة ليعترف بشعرية هذه النماذج رغم محالفتها 
لأساليب العرب في أوزانمم . وهو ما يشير اليه محمد الدمنهوري في حاشيته على متن الكافي حين نقل 
قول بعضهم : «بثاء اللفظ العربي على وزن رع خارج عن بحور الشعر لا بقدح في کونه شعراً ولا بخرجه عن کونه 
شعرا ونصر هذا المذهب الزغخشري في القسطاس»*' . 


أما الشعراء فلم تكن ملاحظات العروضیین لتعنیهم کثیراً» وکان قصاری ما پعلقون به على 


)١۳١(‏ إحسان عباس»ء عبد الوهاب البياتي والشعر العراقي الحديث (بيروت: دار بيروت للطباعة والنشرء 
.))0٥‏ ص ۲۹ . 

)٤(‏ محمد الدمهوري» الحاشية الكبرى. . . على متن الكاني في علمي العروض والقواني » وبامشها المئن 
المذكور رالقاهرة: المطبعة اليمنية» ۱۳١۷‏ ه)» ص ٠١‏ وه . ٠‏ 


۷ 


ما پوجه اليم من نقد آن يقولوا ك قال أبو العتاهية: «أنا أكبر من العروض» وهي عبارة أن اشعرت 
برفضه لكل ما بحد من حريته الشعرية» فاا م تقدم تفسيراً شافياً لبواعث هذا الرفض ولم تربطه 
بأسس اجتهاعية أو فنية على ما هو شان الدعوات الأدبية الحقة. ومن ثم ظل تأثير هذه الحركة - 
وآمٹاها - فی الابداع الشعري محدوداً. 


ويبدو أن الشعراء لم يكونوا في حاجة الى احتراع أوزان جديدة قدر ما كانوا في حاجة الى 
التحرر من بعض قيود الأوزان الموجودة فعا ولك بالتصرف في مسافات الأشطر والأبيات 
والغروج على وحدة القافية وتأليف وحدات موسيقية لا تقوم على التكرار التقليدي» لكا مع ذلك 
لا تلو من موسيثى واضحة ف توعها,. وهذه e‏ كانت نشأة الاطار التوشيحي استجابة هاي 
ففي الموشحة تتغاير القواني بين ما يسمى «بالغصن» وما بسمى «بالقضل» في كل فقرة من فقراا 
7 تاراوج مسافات الشطرات حيث جوز «استخدام البحر الذي ستصاغ على وزنه الموشحة في عدة حالات 
من حالاته » أي من حيث التمام والحزء والشطر»*. 

ولا شك أن حركات التجديد في موسيقى الشعر المعاصر استانست بهذه الممحاولات الرائدة» 
الي لولاها لشعر المتمردون على العروض التقليدي من المحدثين بكثر من ارح ف الخروج علیه» 
وساعد على نفي هذا الحرج ما لمسوه بحكم اتصاهم بالآداب الغربية من ميل هذه الآداب الى 
التحرر من 2 القاعدة العروضية » لا سيا من ناحبة القافية » اذ يستعاض عا بما يسمى بالفافية 
التعانفة» حيث تتفق قافية البيت مع قافبة البيت الذي بعد أو القافية المتقاطعة » حيث تتفق قافيته 
مح قافية البيت التالي لا بعده» أو القوافي المستقلة التي لا تاثل بينها على الاطلاق 


في هذا الضوء يمكن فهم حركات التجديد الي تعرضت ها موسیقی الشعر العسري مذ 
بدايات هذا القرن حى الاربعينات منه» وهي الحركات التي قلنا أا تشكل النهر الثاني من أار 
التجديد» واليه ترتد تلك المحاولة التي بدأها عبد الرحمن شكري وجميل صدقي الزهاوي وحمد 
فرید أو حديد وغيرهم » حين نزعرا في بعض فصائدهم الى التخلص من وحدة القافية مع الابقاء 
على وحدة الوزن فيا يسمى «بالشعر المرسل»» لأنه ,اذا كان يراد ادال بعض أشواع من التاليف في اللغة 
العربية ذلا بد من وسيلة لفك قيود القافبة فالقافية غل متين ينع الاسترسال في القولء واذا كان الاسترسال والاطالة 
لازمين كانت القافية حجر عثرة لا بيد من ازالتها»"“ . والى ا ذاته ترتد معرظم عاولات المهجريین ي 
تطويع القالب الشعري وتليين أوزانه وتنويع قوافيه » فبغض النظر عمن مارس منم النثر الشعري» 
yT‏ لأن يتحول الشعر الى جرد نظم 
جاف لا عاطفة فيه ولا بض زوغا الى التخلص من سيطرة القافية الموحدة أو «القيد الحديد» ك| 
يدعوها ميمخائيل نعيمة: الباة كلها عنده ‏ يفصد الشاعر - ليست سوى ترنيمةء حزنةء أو مطربة» يسمعها 


)٠١(‏ للترسع في فهم القيم الفنية للموشحة انظر: أحمد هيكل» الأدب الأندلسى» ط ۲ (القاهرة: مكتبة 
الشہاب» ۲)» ص ۱٥۷‏ وما پعدها, 

٠۹ مجلة الرسالة القدية» السنة ١ء العدد‎ »٠ محمد فريد أو حديد» «هل للشعر المرسل مكان في العربية‎ )۱١( 
. ۱١ ص‎ 


۳۸ 


كيفما انقلب لذلك يعبر عا بعبارات موزونة رنانة . الوزن والتناسب في الطبيعة أحوان لا ينفصلان. وبغيرها «لم يكن 
شيء نما كون». والشاعر الذي تعانق روحه الكون يدرك هذه الحقيقة أكثر من سواه لذلك نراه صوغ غ أفكاره وعواطفه 
ي کلام مروت مم , الوزن ضروري أما القافية فليست من ضروريات الشعرء لا سي اذا كانت كالقافية العحربية 
برويي واحد يلزمها ني كل القصيدة»"“. 


ومكن القول بأن تصرف المهجريين في القافية كان محكوماً في أغلب حالاته بأحد نظم ثلائة: 
نظام الموشحة ونظام المقطوعات المختلفة القواني ونظام القوافي المتعانقة أو المتقاطعة . آما تجديدهم في 
الوزن الشعري فقصاراه عدم المساواة التامة بين أشطر القصيدة وأبياتهاء بحیٹ يستخدم البحر 
الواحد في أشكاله العروضية المختلفة من حيث التمام والحزء والشطرء بل والوصول أحياناً بالبيت أو 
الشطر الى أصغر وحداتهء وهي التفعيلة» كما يصنع نعمة الحاج في قصيدته ليلة أرق . وفيها يقول: 


في لال الليل والشساس يام ارقت عيبي فا ذقت الكرى 
نة ”اخ ا مل السا للصباح 
في فنون وشجون وأنى والتياع 
نزل امم بقاسي ورسسا واسستراح 
واذا لمهم على القلب أقام راح عنه الدمعم يروي خسرا 
اهر الطرف ولي القلب فيب ل پطاق 
شارد الفكر نأى عن الحبيسب والسرفاق 
معا اتتاك ا سيل ارات والفراق 
تسسعر اللفس حسيبا وهسيسام ويلوب القلب اما ذكرا 


ففي القصيدة تتمثل معظم مظاهر التجديد المهجري المشار اليهاء اذ تدأ ببيت من الرمل 
التام تعقبه ثلاة أبيات» شطرات الصدر مها تامة التفاعيل متحدة القافية» أما شطرات العجز 
فیتکون کل منہا من ته تفعيلة واحدة مع قافية متمائلة فيها كذلك» ولكنما مغايرة في الوقت ذاته لقواي 
الأشطر الأرلى› » يلي هذا بيت تام يتفق في قافيته وفي عدد تفعيلاته ونظام توزيعها مع البيت الأول 
مثلا يتفق قفل الموشحة مع مطلعهاء فتنتهي هذه الفقرة لتبداً فقرة جديدة على النحو نفسه وهكذا 
حت حتام القصي دة“ . 


ويعتر اطار التفعيلة أ برز آهار حركة التجديد التي رفدت الشعر العري احدیث» الذي برز ي 
أعقاب الحرب العالية الثائية في شكل عاولات فردية متعاصرة قرا صعب فیها التمییرز بين 
السابق والمسبوفق”'. 


(۱۷) ميخائيل نعيمة» الغربال (القاهرة: دار المعارف» »)۱۹٤١‏ ص ۷۳. 

(۱۸) انظر أيضاً من مادج الشكل في القصيدة المهجرية: ميخائيل نعيمة» «ابتهالات»» وأمين مشرق» 
«اتبعيني »» لي : محيى الدين رضاء حرر» بلاغة العرب في القرن العشرين» ط ۲ (مصر: المطبعة الرحمانية» »)۱۹۲١‏ 
ص ۱۲۸ و٣٣۲‏ ۔ ۲۳۹ . 

)٠۹(‏ يسود شبه اعتقاد أن أول قصيدة حرة الوزن هي قصيدة «الكولررا» لنازك الملائكة.» وقد نشرت مجلة 
العروبة في كانون الاول/ديسمبر ۷٤۱۹ء‏ وقد أنصفث الشاعرة من نفسها سحين قالت في كتابما: قضابا الشعر المعساصر» = 


۳۹ 


ولکن ارهاصاته ینبغی أن تلتمس في تقدمه من حرکات التجدید» سواء ما ما تم ثي عصور 
تارحية مبكرة كحركة الترشيح في القصيدة الأندلسيةء أم شهده العصر الحديث من حركات بجمعها 
النروع الى هندسة الشكل الشعري وتنويع القواني والتصرف في الأوزان با يتيح للشاعر أن يقتصر 
في بعض الأحيان على تفعيلة واحدة أو اثنتين في بيت بأكمله. 

آما أن هذا الاطار صلة بثورة العروض الغربي وبالشعر الجر لدى الرمزيين خصوصاء فاحتمال 
یکاد یبلغ حد الیقین ولا سیا اذا لاحظنا أن بعض من کنبوا في هذا الاطار أفادوا من التراث الرمزي 
في جوانب أخحرى من بناء القصيدة كاستغلال الرمز والاسطورة في التصوير الشعري . بيد أن هذه 
الصلة بين شعر التفعيلة وثورة العروض الغربي ليست بالضرورة من نوع الاحتذاء المطلق. لأن 
طبيعة العروض الغربي تختلف عن نظرتها في العروض العربي اختلافا نوعياء ما پترتب علیه اخحتلاف 
طبيعة الحرية التي تطلب في كل ما. إا بالأحرى صلة الاستئناس والتأثر غير المباشرء اذ كشفت 
هذه الثورة لشعرادا مدى التطور اللي بلغته حركة الشعر العالي» مؤكدة لديم غلبة الحس 
الموسيقي على القاعدة العروضية. 

وفي] عدا هذا يمكن القول بأن الشعر التفعيلي تطوبر لخطى التجديد التي سبفته وامتداد لهاء 
رهي حقيقة حرص دعصاته على الايجاء بها حين بشيرون الى أن هذا الشعر يقوم على أساس من 
العروض الحلیل» لآنه لاحظ ما تعمد اليه الأذن العربية من الا اکرو هو ا و ها 
ومکها احیان فلم پزد عن | آن مم بين هذه لي قصيدة واحدة مع التزام بقية القواعد العروضية الق 
يجب توافرها في الضرب . وهم يضيفون الى ذلك أن حركة الشعر التفعيلى في صورتها اللحضة 
الصافية «ليست دعوى لبذ الأبحر الشطريةٍ نبذاً تامأ ولا هي تېدف الى أن تقضي عل وزان الخليل وتحل لها 
انما کان کل ما ترمي اليه أن تبدع أسلوباً جديداً تسوقفه الى جوار الأسلوب القديم وتستعين به على بعض موضوعات 
العصر المعقدة"'. 

وتصوير الشعر التفعبلي على هذا النحو يبرز انتاءه الى شعر الماضي ومكانه منهء لكنه لا يرز 
الجوانب الا يجابية فبه» انه يسوغه» غير أنه لا يبين وجه الضرورة اليه» فما طبيعة هذا الشكل وما 
عسی أن يمنحه من عطاء للشاعر أو القصيدة؟ تجيب الشاعرة العراقية نازك الملائكة في مقدمة ديوانها 
شسظايا رمساد: «ان الأسلوب اللحديد» ليس «خروجأ» على طريقة الخليل ‏ لاحظ الحاحها على وصل هذا 
الأسلوب بالمتن العروضي - وإنغا هو تعديل هاء ينطلبه تطور العاني والاساليب خلال المصور التي تفصانا عن 
الخليل» فالليل قد جعل وزن البحر «الكامل» كما يلي : 


= ط ۲ (بخداد: مكتبة الهضةء ,))٥‏ ص ۲۳ و١٤۲‏ . إن هذه القصيدة «أول قصيدة حرة الوزن تلشر» فالحقيقة أن ثمة 
قصيدة أخری لشاعر آخر تسہقها من حیٹ تاريخ الكتابة وإن تأخرت عنہا من حیٹ تاريخ االلشرء وهي قصيدة الشساعر 
بدر شاکر السیاب بعنوان «هل کان حاً؟») والتي برجع تاريحخها إلى سنة ٤٦‏ ۱۹. انظر أيضا: بدر شاكر السياب. أزهار 
وأساطر: دپوان شعر (پیروت: دار مکتبة الخیاةء [د.ت. ])» ص ۱٤۱-۱۳۹‏ , 
(١۲)اللائكة»‏ قضايا الشعر المعاصر» ص۹٤‏ . 


كفاي ترتشعان أيسن e‏ شفتاي تصطخبان أيسن هسدوئي؟ 
مرتکراً الى «متفاعلن» التي اعتاد العرب أن يضعوا ثلااً مہا كل شطر. وكل ما سنصنع نحن الآنء أن نتلاعب بعدد 
التفاعيل وترتيبهاء فتجيء القصيدة من هذا البحر أحياناً كقصيدة جدران وظلال وهذا مقطع مها: 


وهناك ني الأعماق شىء جامد 
ححزت پلادته المساء عن المار 
شيء رهيب پارد 
خلف الستار 
یدعی جدار 
أواه لو هدم الجحدار 
ولو قطعناه لحاءت تفعیلاته کیا یل : 
متضفاعلن متفاعلن متفاعلن 
متفاعلن متفاعل 
متفاعلات 
متفاعلات 
متفاعلن متفاعلات 
ومزية هذه الطريقة أا تحرر الشاعر من عبودية الشطرين» فالبيت ذو التفاعيل الست الثابتة » يضطر الشاعر الى 
أن يختم الكلام عند التفعيلة السادسة وإن كان المعنى الذي يريده قد انتهى عند التفعيلة الرابعة » بيشما يمكنه الأسلوب 
الحديد من الرقوف حيث يشاء»" , 
ومن الحق أن نظام الشطرين في القصيدة العربية نظام نمطي » فيه من الوحدة والتساوي 
والاستقامة ما فد يضيق بإحساس الشاعر أو يفيض عنه. لكن من الحق كذلك أن هذا النظام لم ينع 
الشاعر القديم من التعبير عن نفسه وعصره وكثيرا ما اقترن هذا التعبير بصدق وجداني وفني نفتقده 
في بعض التجارب العصرية . فالقول بأن قصارى الشكل الحديد أن بحرر الشاعر من هندسة الاطار 
العمودي الصارم اغفال للجانب المضيء ء في تراثنا الشعري › أو هو۔- على الأقل تشكبك في مقدرة 
الشاعر الحدیٹ عل تطویع الاطار العمودي للتجربة الشعرية» خحصوصا أن هذا الاطار ولا ۔ 
يقبل من الرحص العروضية ما ينفي عنه الصرامة المطلقةء وأنه ثانا - لا مئل غير جانب واحد في 
اموسيقى اللعرة لن تة جانا آخر لا يقل أهمية» هو الايقاع الصوتي» الذي يرتبط بطاقة الشاعر 
ووعيه بجمال اللغة» بخض النظر عن الاطار الذي حتذبه . 


إن نفور الشاعر الحدیٹ من نمطية الاطار العمودي ونساویه لیس ال وها من وجوه القضية › 
هو الوجه الظاهر منهاء أما البواعث الخفية والمؤثرة في نشأة الشعر التفعيلي فينبغي آن يبحث عنا في 
)۲١(‏ «المقدمةء» في نازك اللائكة. شظایا ورماد» ط۲ (بروت» »)1۹0٩۹‏ ص ۱۱ و۱۲۷ . 
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وأهم هذه الظروف وأكثرها شيوعاً لدى دارسي تلك الظاهرةء ما ألمحنا اليه سابقاً من تطور وظيفة 
العمل الشعري وتطور صلته بالفرد وا لحماعة» فقد كانت القصيدة العربية في أطوارها التاربخية 
قصيدة «مسموعة» في غالب الأحيانء يقوم فيها الالقاء با تقوم به الكلمة المطبوعة في العصر 
الحديث. ويفترض هذا الالقاء أن من توجه اليه القصيدة ليس فردا أو أفرادا وإنما هو جمع أو محفل 
من الناس يتطلب التأثر فيه «موسيقى حاصة رتيبة مجلجلة واضحة الايقاع وضوحا يفوق في الاهمية انسجام 
النغات)'. 

ثم أصبحت الكلمة الشعرية بتغير المناخ الاجتماعي رالثقافي كلمة مقروءة أكثر ما هي 
مسموعة . وغدا الشاعر يتوجه بحديثه الى وجدان الفرد ومشاعره الكامنة بعد أن كان يتوجه به الى 
الياعة مباشرة . أو قل انه اصبح يارس تأثبره في الحاعة من خلال غاطبته لانسائية الفرد وعواطفه 
العليا. وفي موقف كهذا بغدو كيان القصيدة أكار ذاتبة واستغلالا وتقل أهمية الموسيقى الجهررة 
والوحدة النغمية القائمة على التساوي في الوزن والقافية» بقدر ما تعظم أهمية الايقاع والابقاع 
الداخلي خصوصاً وهذا بدوره يستلزم دراية بأسرار اللغة الصوتية » وقيمها المىالية» ووقوفا تامأ على 
التناسب بين الدلالات الصوتية والانفعالات التي تتراسل معهاء وما يتبع ذلك من تلميح وتركيز 
وسرعة وبطء وتكرار وتوكيد وتدويع في النغم» لا يكن أن يوفق فيها الا ذو رهف لي الحس ولشافة 
لخوية واسعة”. 

وما دمنا في صدد الحدیٹ عن حجم انتماء الشعر الجديد الى الماضي» والحاح دعاته على أنه 
«تعديل» للقديم وليس خروجاً عليه» فقد يكون من الضروري أن طرق بالتفصيل الى طريقة 
الشعر العري الحدیٹث ف التعامل مع القديم» ومناهج المبدعين ف معالحة الموروٹ. حق نکون عل 
بينة من الحركة الحدلية التي ربطت ما بين القديم والجديد. والموروث والوافد. وللموروث دلالته 
التارجية والقومية والانحلاقية » وحين يستغله الفنان على هله المستويات كلها أو بعضهاء فإن علاقته 
به قد لا تتجاوز النمط التغليدي في علاقة المبدع بموضوعه. ذلك النمط الذي يفترض منذ البدء 
ثنائية الماضي والحاضر وأن قيمة ثانيهما لا تقاس الا بحجم دورانه في فلك الأول قرباً أو بعدأًء وقد 
يعكس الماضي في هذه الحالة «فترة ملحمية» فتكون نماذجها الاججابية بمثابة الال الذي يحفز بمجرد 
رصده الى الاستلهام والاقتداء . كا يكن أن يعكس «فترة مأساوية» تمتزج فيها زوايا البطولة بزوايا 
الانكسار فيمض تجسيدها بوظيفة التنبيه والتحذيرء بل والتنفير أيضاًء ما دام العمل الأدبي لا مخلو 
ف هذه الحالة من محاكاة الظوامر التراثبة السلبية حاكاة هجائية ساخرة. وفي اطار هذه الخايات 
متفرقة وجتمعة» بحسن أن نضع الجهد الدؤوب الذي بذلته فيالق الرواد من عكفرا على التراث 
بحسبانه مادة للابداع الأدبي بدءاً مارون النقاش وخليل اليازجي وأبي خليل القباني وفرح أنطوانء 
مرورا بأحمد شوقي وخلیل مطران وحافظ ابراهيم وعزيز اباظة وعلي أحمد باكثير» وسواهم ممن 


(۲۲) مندور» حاضرات ني الشعر المصري بعد شوقي ٠‏ ج ٠۲‏ ص ٠١١‏ . 
(۲۳) انظر في بعض أسرار هذا الإيقاع الداخحلي: محمد غنيمي هلال النقد الأدي الحسديث: مصادره الأول 
تطوره» فلسفاته المالية» مذاهپه ط ۳ (القاهرة: دار النمضة المصرية. 6{ ص 4۸۱ و۲٤‏ . 
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حرصوا الظاهرة التراثية في نطاق الشعر الغنائي أو في صورها الدرامية والقصصية . 


ن الموروث - کیا أضحی يتصوره شاعر العصر E‏ على وظائفه الأصطلاحية 
ا أو مصدر للاحتذاء أو منبع للعظة بل أ صبح كذلك ان ا 
الفنية يقوم فيه ا لجس التراٹی ي مقام الرصد التار يجي ريتجلى فيه «ماكان» بمشابة نبوءة أو حدس يما 
یکون» کا یتجلی فيه «ما بكرن بمثابة «تأويل» ابداعي لا کان» بكل ما يترتب على هذا التأويل من 
خحصوصية في الحذف والاضافة والتفسر. ومن ثم يغدو التفاعل الخلاق بين الاضي والحاضر بدیک 
للمراجهة بيا في وضعه| السكوني الجامد» وينهض «حلول» أحدهما ف لر عوضاً عن تلك 
الشنائية التي تفترض الاحنلاف في الأصل . وإذا كانت الثنائية نلد المجاز باعتبار أنه نه يجمع بين طرفي 
الصورة في وجه ویترکھ| متہایزین في وجوه» فان هذا «الحلول» لا يکون إ9 نتیجه خحيال فني فادر على 
التحليل والترکیب بکل مستویا|ا» قادر ۔ حسب تعر الشاعر وليم بليك بليك - «عل أن یری 
العام في ذرة الرملء وأن يرى الله في الزهرة البرية»» وهو من هذا الماظورأمثل اللكات | لتغذية 
القصيدة الحديثة» من حيث هي رؤية غير مباشرة» ثم من حيث هي صياغة رمزية تنأى عن التقرير 
ل 

وإذا كان «حلول» الماضي في الحاضر تعبيراً عن وحدة الموروث الثقافي من ناحية» وطريقة في 

تصور اللوحة الفنية غير المباشرة من ناحية أخحرى» فإنه يومىء - في التحليل الأحير- الى أثر قد 
لا يقل عن هڏين و نعني أثر التقاليد أو الأعراف الشعرية التي تلهم حركة المبدع وتوجهه 
شر اوور وهي تقالید تحمل في ٹناياها من عناصر الاستمرار بقدر ما تحمل من عناصر 
التجدد وامكانات اللإضافة» ومن الحوار الدائب بين الغابت منها والمتغبر فيها يكتسب المسار الأدي 
قسدرته على التنامي والتطور. وليس مصادفة أن بتمثل بعض انكاء الشاعر العربي المعاصر على 
الموروث في الاقتباس منه بطريقة مباشرة أو محورة» لأن مثل هذا الاقتباس أن أدى وظيفته باعتباره 
فلذة في البنية الشعريةء فلم يخل من اشارة الى وحدة الدائرة التصويرية التي تجمع بيه كموروث 
وبين سواه من أجزاء القصيدة. 

ولأشاعر الرانخل بدز شاكر السياب تنويعاته الدفيقة عل هذا الوئر» فهو ني ماقطم البداية من 
قصيدته الشجية ليلى يزفر نفثات عمودية تذكرنا بزفرات مجنون بني عامر» ولا تكاد تختلف عنما حتى 
في الوزن وطريقة انتقاء المداميك اللفظية ونرة النداء التي تشبه صرخة المستغيث: 

أبصرت ليلى فلبنان الشموخ على عيشيك يضحك أزهارا لأضواء 

اي سالشمها في بسۋېۋيك كىمىن يقبل القمر الفضي في للماء 

ليل اهواي الذي راح الزمان به وكاد يفلت من كفي بالداء* 


William Black, The Literature of England (London, 1958), vol.1, p. 111. انظر:‎ )۲٤( 
ويا‎ ۱١٥۴ بدر شاکر السياب» شناشیل اة البې : شعر» ط۳ (بیروت : دار الطليعحة» ۷)» ص‎ )۲۵( 
بعدها,‎ 
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ويذكرنا هذا المقطم » بمعارضات البارودي لأبي فراس الحمداني والشريف الرضي» وبقصائد 
شوقي ني معارضة البحتري وابن زيدون» مع فارق أن المعارضة هنا لا تحمل نزعة المحاكاة أو حق 
معن التحدي وتوکید الذات کا هی الحال بالنسبة هزلاء» بل هى ضرب من استحضار جو التراث 
بالطرائق البنائية نفسها التي تعود على استخدامها الشاعر القديم . حقى إذا ما انتهى هذا المقطع 
وانتقل الشاعر الى تاليهء تأكد لديا أن هذه الطرائق بدورها ليست مقصودة لذاعماء لأن الشاعر 
سرعان ما يستدرك عليها مقطع من شعر التفعيلة بختلف عن سابقه في الوزن والصياغة والاياءات 
العصرية: 
ليلل هراي مساي» شري 
ملت ضفسب را واي كأما أمواج بر 
ماشه لجو مدى السسسماء 
نحو المجرة والنجوم ونحو «جيكور» الجميلة 
فإضافة الى المفارقة بين الاطار العمودي للمقطع الأول والاطار السر للمقطع الثاني» نرى 
اونما من وزن البسيط في حين نرى الثاني من وزن الكامل» وحن تجلبنا صياغة أوم| - ولفظة البؤبؤ 
حور الثقل فبها - على عبق التراث. نرى صباغة انيه تلفتنا بشدة الى معاصرة الشاعر وخحصرصية 
وسائله وظروف تجربته الفردية في جيكور الحميلة. فإذا ما كدنا شى في غمرة هله الخصوصية 
لحن البداية بإيقاعه الحليل ونبراته التراثبة الأسيانة. حف بنا الشاعر مرة أخحرى الى اقتباس صريح في 
مقطع قصيدې کامل : 
ليلل» ماد دعسا ليسلل فف له نسشوان في جنات القسلب عسريسيد 
كسا الشداء اسمهسا جرا وحيسسه حن كان اسمسها السبشرى أو العسيد 
أن يشركوني في ليلى فلا رجسعست جسسال جد هم صسوتا ولا السبسيسد 
إن هذا المقطع - الذي قنعدا منه بهذه الأبيات - يذكرنا مقطع البداية في التزامه العمودي أولاء 
وفې وزنه ٹانیا» ثم الا في اتکاثه على امتاف باسم «لیلی» يستجلیه ويېلل له ویسبح ئي مقاطعه» کان 
هذا النداء رقية أو تعويذة سحرية تفتح أمام باصرته الفنية مغاليق الرؤياء تماما مثلا كان شاعرنا 
القديم يلوذ بنداء «خحليليه» أو التغني باسم صاحبته وك كان الشاعر الاغريقي في عصور الشعر 
الأول بهتف ب «أبولو» تارة وبأرباب الأولب تارة أحرى» تلك ديومة العرف الفني تتجلى حتى لو 
بدت ملفوفة في أوشحة من الرؤية العصرية. 
وعلى الرغم من ذلك لا يعتبر الاقتباس في صورتيه المباشرة والمحورة أمثل الطرق لاستخلال 
الموروث استغلالا عصرياء وتفضصله الاشارة التراثبة في هذا المقام» إذ تتميز بالتركيز والكشافة 
والاكتناز» على حين لا يفقدها هذا التركيز طاقة الوح والاثارة» شأن التاعة الضوءء قد تكون 
سريعة خاطفة» ولكنها تفجر بألقها أبعاد الكان. وربا كان هذا هو السر في كثرة دورانها بين 
تضاعف القصيدة الحديثة» حى لتتضمن أبيات للالة فقط من مرثية جيكور"“ لبدر شاكر السياب 


)۲٢(‏ بدر شاكر السياب. أنشودة المطرربیروت: دار ججلة شعر» ۱۹1۰)» ص ٩٩‏ و۹۷. 
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اشارة الى حرب البسوس وأخرى الى يزيد بن معاوية وثالثة الى شمر بن ذي الجوشن ورابعة الى أي 
زید» ف حين خف ذلك الحشد من الاشارات ویقل ازدحامه ف السياق الشعري لدی شاعر کصلاح 
عبد الصبور» فيقنع بالمزاوجة - في مقطع واحد - بين واقعتي الخروج والصلب. وأولاما ترجع الى 
الموروث الاسلامي من حديث المجرة. ما ثانيته] فمن التراث المسيحي» ولكن كلتيهم) نحملان في 
الأصل التراثي معنفى المكسابدة في سبيل المبدأء وتجمع بين) على المستوى العصري وحدة الايجحاء 
بالعاناة الابداعية التي يصلي الشاعر نارها: 


الشعر زلتي التي من أجلها هدمت ما بنيت 

من أجلها خرجث 

من أجلها صلہت 

وحين| علقت كان البرد والظلمة والرعد 

ترڄني خوفاً 

وحینا نادیته لم يستجب 

عرفت أنني ضيعت ما أضعت” 

والواقح ان اشارة الشاعر الى «الخروج» وما فيه من معنى المجاهدة الفنية ليست فلتة شاردة 

تتولد بمحض المصادفة» لأن التراث الديني ‏ والصوفي على وجه الخصوص - لدی صلاح عبد الصبور 
شدید الالحاح والمعاودة» يتحول في کثير من الاحيان الى حبث صح منپجا ف الادراك وطريقة في 
التصور الابداعي . وقد تتكرر بعض خيوط هذا المج مقبوضة أو مبسوطة أو ملفوفة بغيرها» لكنها 
في کل الحالات تشي بمستويات ايحائية ختلفة المرامي والغابات . آية ذلك أن واقعة «الخروج» التي 
وردت هنا مضمرة ومعقودة بغيرها من الاشارات تتكرر في قصيدة أخرى للشاعر تحمل عنوان 
اروج صر اسحة» ولکنہها ترد هذه المرة لتو حي بنمط من الممجرة النفسية والتطهر الروحي یتجاوز ہما 
الشاعر ملابسات وافعه» ويتخطى )| حدود ذاته الثقيلة القدية» ويصلي )ا من عذاب المغادرة 
ولوعة الترحل ما يغسل عنه أدران الماضي ويهيثه لاجتلاء البعث الروحي الحديد: 


مطرحا أثقال عيشي الأليم 

فيهاء و تحت الثوب قد حملت سري 

دفنته بہاما» ثم اشتملت پالسم|ء والنجوم 

انسل تحت بابہا بلیل 

لا آمن الدليل حن لو تشابہت عل طلعة الصحراء 
وظهرما الكتوم 

أحرج کاليتي 

تخر واحدا من الصحاب 


(۲۷) صلاح عبد الصبورء أحلام الفارس القديم (بیروت : دار الآداب» »)۱۹٦٤‏ ص ٠٤‏ . 
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لكي يفديني بنفسه» فكل ما أريد قتل نسي اللقيلة 

ول أغادر في الفراش صاحبي يضلل الطلاب 

فليس من یطلبني سوی «آنا» القديم*“ 

فهله «المغادرة الروحية» قد اقتضت من الشاعر قدراً من بسط الاشارة وتخغذية عناصرها 

التراثية على نحو أ نعهده في قصيدته السالفةء ابتداء من المدينة المتروكة ومروراً بالاياءات المتعاقبة 
الى الليل والنجوم والدليل والصحراء. وإن تكن حصوصية الرحلة قد اقتضت منه - أيضاً - في 
أسحد عناص رها الحوهرية الأصيلة» وهر «الصاحب» الذي كث بفراش صاحبه تضليلا لطالبيه» وح 
هذا النفي كان نتيجة لتكييف الاشارة مع مستواها الابجائي الجديد» فليس ثمة من يطلب الشاعر 
على الحقيفة وليس هناك من الاعداء من يطارده. وإذا كان فهو ليس منفصا عنهء لأن الطالب 
والمطلوب كليهم) وجهان لذات واحدة تتوازى الهجرة من قديه) الى حديثه) مع الهمجرة من الواقعم 
إلى الثال. 


ونفي أحد عناصر الصورة على هذا الحو الذي تعرضت له قصيدة ري ينعطف بنا الى 

معلم آحر من معام تمطور الموروث على قلم الشاعر الحديث» إذ بحدث كثيراً أن يفضي توظيف 
الاشارة بطريقة عصرية ال و بنیتها التراثئية» حق ٿېدو في صورة حرفة أو معكوسة» فتکون 
ظاهرتا التحربف والعکس برھانا على لحصوصية التأويل الذي پقد مه الشاعر للموروٹ› وايساء ای 
أن المالول الرمزي للاشارة يتجاوز بالضرورة مدلوها التراثي . لقد استخدم قميص يوسف - على 
سبیل المثال ‏ في أكثر من فصيدة حديلة لالاح الى نبض البشارة وانبعاث الأمل في نفس يعقوب . 
وغالباً ما كان كل من طرفي الصورة: القميص › > عقوتب » e‏ 
فمعادل الأول لدى صلاح عبد الصبور» خحطاب صديفتهء آما معادل الثاني فهو الشاعر لفسه 
«خطابك السرقيتق كالقميص بين مقلتي يعقوب»". وعلى الرغم من هذا طلت علاقة البشرى بين i‏ 
الأول الشير (القميص ‏ الخطاب) والسطرف الثاني الستشار (يعقوب - الشاعر ا الاحاء فى ف 
جانبيها التراثي والعصري. هذا ني حين تنعكس تلك العلاقة انعكاساً مقصوداً ومقدراً في قصيدة 
الشاعر والعام للشاعر عبده بدوي» لان الطرف الثاني لا يظل في حال «استقبال» كيا كان العهد به 
بل يلوذ بالسلبية أو اللامبالاة تجاه الطرف الأول» فيا تتوجه اثارة ذلك الأخير الى تفجير البكاء بدلا 
من بعٹٺ الأمل آو التلوبح بالہشارة : 

فلندكر ياذا الوجه المعشوق الباهر 

أن الدنيا صارت غير الدنيا 

وقميصك في دمه لن يېکي غير اللئب 

أما يعقوب فهو بحث خطاه الليلة 


(۲۸) المصدر نفسه» ص۹٩‏ ر١۷.‏ 
(۹( الديب» الئاس ڦي ٻلادي» ص .۱١۷‏ 
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ني معطفه الخالي من کل بشاشة 

کي يشهد من فوق الشاشة 

احدی قصص الب 

يا يوسف ما عاد يدق القلب 

فامبط للجب”“ 

وإذا كان من باب المفارقة المريرة أن يتحول قميص يوسف الى مثير للبكاء لدى الذئب الذي 

اتمم «بأكله» في الأصل القرآني"". ثم ينبع الاشفاق من غير مصدره المتوقع » فإن مرارة المفارقة 
تتضاعف إذا أحذنا في الاعتبار ذلك الطابع المجائي الساخر الذي آلت اليه العلاقة بين الطرفين 
الأساسيين في الصورة. 


ولأن التفكير بالموروث ضصرب من الحلول المتبادل بين الماضى والحاضرء فقد يلجأ الشاعر 

المعاصر الى اطراح بنية الاشارة وتجريدها من أطرافها الصريحة 2 اهامشية والقناعة مہا 
بمجرد الباعث الذي تلض عليه أو الغاية الكامنة وراءها بوصفها أهم ما يعني الشاعر في تلك 
الحالة» ۳ صح استغلال الاشارة الترائية نوعاً ص «الاستلهام) نخس به من خلال نسیسجح القصيدة 
وسياقها» كيا تنطور وظيفتها بحيث تغدو حخلفية وجدانية وفكرية للعمل الشعري . تأمل هذه الصورة 
التي رسمها الشاعر محمد أبو سنة «لأي المول» : 

وتومض في مقلتيك ٻوادر برق حيف 

حرائق تأكل كل اشيم الذي 

خلفته لیالي اريف 

فهل آنت تصمت کي تنكام 

عا تبوح به الأرض للبدرة النابتة 

وهل ترقد الآن فوق كئوز الزمان القديم 

وبون يديك المفاتيح نمدحها 

للجسور الحكيم 

جسور يجيء من الماء والثار 

ف سر السؤال المحير 
«هل سيجيء الزمان السعيد؟)”“ 
فإنك لن تجد هنا آي اشارة صريحة الى الموروث الأسطوري أو الدلالات الميثولوجية لأي 

الهول» وعلى الرغم من ذلك لا يكن ايماءات هامة في ذلك النص 
الشعري» آولاها بوادر البرق في وميض مقلتي أ بي اهول» وٹانيتها أن صمته مقدمة لكلام هو بدوره 
ارهاص لتفجر حيوية الأرض وتجدد طاقتها على الاحصاب» وثالثنها أن مفاتيح السر الذي يلكه أبو 


(۳) عبده بدوي» دقات فوق الليل (القاهرة: افيثة المصرية العامة للکتاب» ۱۹۷۷)» ص ٠۲‏ و١٠‏ . 
)۳1( القرآن الكريم» «(سورة يوسف») الأية ۷, 
(۳۲) مد أبو سنة» «سؤال ال اي الهول») جلة شعر (تموز/یولیو »)۱۹۷٦٩‏ ص ٦٦‏ و1۷ . 
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امول مرهونة بجي ء ذلك الانسان الذي مجم قاہه من الحسارة والحكمة بقدر ما جح تکسوینه من 
أحلاط الماء والنار. 


فإذا قارنا بين هذه الاعاءات البعيدة والتفسير الذي يقدمه الموروث الأسطوري» وجدنا من 
ملامح الشبه ما يدفعنا الى القول بأن هذا الموروث كان بثابة الوجه الخلفي للصورة الشعرية» 
فصوت أ اول - حسب الأسطورة - هو صوت الرعد المقدس. واللغز الذي يقدمه لأهمل طيبة 
فن اران سوط کم تدر ناه عل سر ما ب عه سار البشر» وعددما تخترق 
أشعة الشمس جبل الغيوم يصمت صوت الوحش المرعد وتنفتح مخاليق اللغزء وتسقط الأمطار 
هاربة من سجنا الساوي وقد واکبها دوي رهیب”" . 


وبالطريقة نفسها في استلهام الموروث يعالج أمل دنقل كثيراً من اشاراته التاريخية والاسطورية 
ونشعر بذلك على وجه الخصوص حین نراه پستوحي صورة عنترة بأشعاتها الأصيلة والمضافة» دون أن 
يعمد الى السرد التقريري أو الكاية المحركة مها بان يستخلص من ركام المادة التراثية عور 
المفارقة بين النسيان ساعة الفرج والتذكر لحظة الشدة: 


ظللت في عبد عہس أحرس القطعان 

أجاز صوفها 

أرد نوقها 

أئام ئي حظائر السيان 

طمامي الكسرة والماء وبعض التمرات اليابسة 

وها أنا في ساعة الطعان 

ساعة أن تخاذل الكماة والرماة والفرسان 

دعیت للمیدان 

انا الذي ما ذثت لحم الضان 

أنا الذي لا حول لي أو شأ 

أثا اللي أقصيت عن مجالس الفتيان 

أدعى الى الموت ولم أدع الى المجالة““ 

فالشاعر لا شیر الى عنارۃ تصریحاً» وهو لا یشارکه باسمه» بل يلمح اليه ضمناً حين يذكر 

((عہید تعس ) » وهو لا پلمدم حواشي الرقعة النرائية » ولا يتعقب خيوطها وألواماء »> بل يقنع بالااء 
منها الى مقابلات تصويرية غزيرة الدلالة: من يرعى الابل ويجتز وبرها ثم يكون طعامه الكسرة 
والتمرة» وسن ينام ف حظائر النسيان ثم يدعي الى الميدان ومن م يلكر ساعة المجالسة ٹم پذکر 
ساعة اموت وسن څموع هذه المقابلات يتشكل معن المفارقة الذي نمضت عليه الصورة. 


(۳۳) انظر في أصل تلك الأسطورة: أحهمد عثمان» «أوديب بين أصوله الأسطورية ومومه الوطنية على لحشبة 
المسرح المصري ٠»‏ البيان (الكويت)» العدد »٠١۷‏ ص ٠١١‏ . 
(۳é)‏ أل دنقل› البكاء بين يدي زرقاء الیامة» ط ۲ (ہیروتٹ: دار الآداب» ۱۹۷۳)» ص ۲۸ و۲۹ . 
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ويبدو أن لصياغة التراث على أساس المفارقة صلة بظاهرة أحرى كثرة الدوران في أسلوب 
القصيدة الحديثة › وهي ميل الشاعر المعاصر على وجه العم الى هز ممطية السياق عن طريق الزج 
بين المتوقع واللامتوقع . وإذا كانت المغارقة لا تحقق غايتها إلا من حيث هي مباغتة ناجمة عن اقتران 
وضعين متناقضين بطبيعتهاء فإن هذه المباغتة بدورها تعتر حورا هاماً من حاور الظاهرة الأسلوبيةء 
لأن قيمة كل خاصية أسلوبية تتلاسب مع حدة المغاجأة التي تحدثها تناسا طردیاًء فکلم| کانت غر 
منتظرة كان وقعها على نفس التلقي أعمق“". 


ومن المنطلق ذاته يكن ار ا ارف أشكال التراث في القصيدة العربية الحديثة» 
وهو ما ندعوه «الاأعتراض بالموروث» حیٹ يقطع الشاعر نسق الصياغة بمقطع اعتراضي پتضمن 
اشارة أو أكثر الى واقعة أو شخصية من مذخور الماضى» فيكون هذا الاعتراض قيمة أسلوبية من 
حيث يتولد فيه اللامنتظر من خلال المنتظرء كما تكون له قيمته الايحائية في توكيد مخزى النسق 
الصياغى وتعميق مراميه. على أن هذا الاعتراض التراثي إن بدا للوهلة الأولى قطعاً لتسلسل السياق» 
فإنه - بالمئل - استمرار له لأنه يعتمد على علاقات دقيقة تصله بسوابقه ولواحقه من جزئيات البناءء 
وقد تكرن هذه العلاقات واضحة حين تأحذ شكل التشبيه الصريح في مثل فول بدر شاكر السياب : 

أسرت ألف خطوة؟ أسرت ألف ميل؟ 

الى جدار قلعة بيضاء من حجر 

كأما الأقار منذ ألف عام 

کانت له الطلاء 

كأنا اللجوم في المساء 

سلن عليه » ثم اض حوله الظلام 

وسرت حول سورها الطويل 

أعد با لطا مداه (مثل سندباد 

يسير حول بيضة الرخ ولا يكاد 

یعود من حیٹ ابتداً 

حى تغيب الشمس» غشى نورها سواد 
حتى إذا ما رفع الطرف رأى. . وما رأى) 

حتى بلغت في الحدار موضع العماد 

تشوم فيه کالدجی ہوابة رھیة"“ 

فالاشارة التراثية في الجمل المحدودة بالقوسين م تقطع السياق الا بقدر ما أكدته» من حيث 
أا اتكأت على المائلة الصريحة بين سعي الشاعر حول سور القلعة البيضاء ودوران السندباد حول 
بيضة الرخ» وني كليها من طول المدى والاصرار على الوصول ما لايجتاج الى صعوبة في الاستكناه. 


(ه٠)‏ انظر: عبد السلام المسدي» الأسلوبية والأسلوب (ليبياء تونس: الدار العربية للكتاب» ۱۹۷۷)ء 


مس ۸۲. 
)۳٦(‏ بدر شاکر السياب» «ارم ذات العاد»» في : السياب» شناشيل ابئة الحلبي : شعر» ص ۱۳ و٤ا.‏ 
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بيد أن هذه العلاقة قد تدق أحياناً على النظرة الوهايةء وذلك حين يتخلى الشاعر عن الروابط 
الأسلوبية الصريحة (أدوات التشبيه مثاد)» قانعاً ما يطرحه «التداعي» من رؤى واشارات ختزنة سواء 
أكان هذا «التداعى مقیداً) حين يبدأ من فكرة أو خحاطر أصلي تتتابم بعده الئواطر والصور با لاجرج 
ا امثير الأصلى» أم كان «تداعياً حرأ»» حين لا تتفق الصور إلا ني نوع التداعي وجنسه» 
وكلاهما - التسداعي المقيد والتداعي الحر- من العمليات الفنية الواعيةء وإن بدا أن لا أثر للرعي 
فيها من حيٹ الظاهر. تأمل هذا المقطم من قصيدة أحرى للسياب بعنوان في غابة الظلام: 
ومقلتا غيلان تومضان ٻا لين 
برقب من فراشه ذوائب الشجر 
أمضه السهاى علته زحة الفكر 
(أين من الطفولة السهاد والفكر؟) 
عیناه في الظلام تسر بان كالسفين 
باي حقل تحلمان؟ يا نہر؟ 
بعودة الأب الكسيح من قرارة الضريح؟ 
(أميت فيهتف المسيح 
من بعد أن پزحزح الحجر: 
هلم یا عازر؟) 
عیناه لظی وریح 
تحرق في أضالعي مضارب الغجر"" 
وریا لا نحتاج الى التذكير بان هذه القصيدة من أخريات قصائد الشاعر وهو مجالد الداء في 
احد مصحات الكويت» وأن غيلان الذي يشير اليه هو ابنه الذي طالا تعن باسمه على مدار شعره. 
وإذا كان من شأن الطفولة اللهو البريء والتخفف من المموم» فإن ما يثير الدهشة والاشفاق معأ أن 
تقترن الطفولة ب «السهاد»» وهذا بالضبط ما حققه الاعتراض الأول وهو لا يكاد برج عن داثرة 
امثير الأصلى . 
أا الاعتراض الثاني - أميت فيهتف المسيح . . . الخ - فقد سبقنه ثلاث صيغ استفهامية 
تنصب جيعها على موضوع الحلم المنخايل في عيني الىطفل : الحقلء النبر» عودة الأب الكسيح . 
والصيختان الأوليان م تردا الا على سبيلل التلبيس والتعمية » لأن ما مجلم به هذا الطفل حقيقة هو 
موضوع الصيخة الثاللة» نعلي عودة الأب. وما أن هذه العودة تكاد تكون متعذرة إن لم تكن 
مستحيلة » فإن الاستفهام هنا ليس الا ضربا من التمني» ثم ياي الاعتراض التراثي - بالاشارة الى 
معجزة المسيح في إحياء عازر (أليعازر) - مفارقا للمثير الأصلي ومتناغما معه في الوقت نفسه» فهو 
مفارق له في نوعيته التراثية ومصدره من احور المسيحي ومتناغم معه في الشكل والإيجاءء لأن 
کلیھا طرح بطريقة الاستفهام» ولأن كليه) يدور في دائرة المعجزة. بيد أنه إذا كانت المعجزة قد 
فقت مرة» فا الذي ينع نحققها مرة أحرى» على الرغم من احتلاف الظروف والملابسات؟! 


(۳۷) المصدر نفسه» ص ۱۳۳ و٤۱۳‏ , 


وإذا كانت الافادة من الموروث فيا تطرقنا اليه من تجارب الشعر الحديث تمثلت في المعارضة 
والاقتباس والاشارة الصرحة أو المضمرةء فإن تجارب أخحرى آثرت التعامل مع «النموذج الستراثي» 
ببحسبانه قالبأ كليا تدور من خلاله حركة القصيدة مئل البداية وحتى النهاية . وقد قلا «اللموذج» ولم 
نقل «الشخصية»» لأن الشخصية تعبير عن الملامح الفردية الخاصة» وهي لا تنحول الى نموذح إلا 
حين نمثل العام من خلال الخحاص. والكلي من خلال الحزئي . فإذا حظيت بهذا التحول تسى 
للشاعر e‏ أي بان يستغل جانب العمومية 
فيها استغلالا امحائياًء وني تلك الحالة تكفل القضيكة لفسا أك - ما بحمله النموذج الترائي من 
اسقاطات عضرا کا رار فا انتا - ضرب من الحركة الدرامية المتنامية مع تطور النموذج 
وتصولاته عبر العمل الشعري» ثم انها تنمتع ‏ في النحليل الأخير - بقدر من التهاسك العضوي 
والوحدة ا ا التراثي بطريقة حدية . 

وتتنوع مصادر النموذج الترائي طبقاً لطبيعة التجربة الشعرية» ثم تبعاً لفلسفة الشاعر في النظر 
الى الماضي» وحجم ونوع ثقافته التي تلون هذا النظر. فمن النماذج ما يرتد الى الموروث الشعبي» 
ومنها ما يستقيه الشاعر من التراث الديني أو الصوفي» وما ما يكون ذا أصل تاريخي» وما ما 
پرجع الى الأساطير ومدخور اللاشعور الجمعي» كما أن منها ما يستمده الشاعر من معين الثقافة 
الارروبية في وجهيها الاغريقي والروماني على وجه الخصوص . 

وأياً كان مصدر النموذج وظروف نشأته الأولى» فإنه ني التشكيل الفني لا بد أن يخضع لقدر 
من التحوير والتدوير بخرج به عن فجاجته وتلقائيته من ناحية» ويستقيم به مع خحصوصية التجربة 
الابداعية من ناحية أخرى. وقد محدث هذا التحوير بأن يرصد الشعر النموذج من الخارج مرة ومن 
الدانحل مرة أخحرى» فيكون الفصام بين الوجهين ايحاء ا يعانيه انسان العصر من أزمة التمزق بين 
الواقع والمثال» كا صنع صلاح عبدالصبور في مذكرات الملك عجيب بن الخصيب"" حين صور 
على ألسنة الشعراء - وهم بمنئون ا ملك الحديد بتاج أبيه - مظاهر السطوة والصولجان» لكن سرعان 
ما قابل هذه الصورة الخارجية البراقة بصورة داخلية تفضح ضعف الملك وانكساره حين يواجه نفسه 
مع اطلالة كل مساء. والمنهج نفسه في تحوير النموذج نطالعه في كلمات سبارتاكوس الأخبرة"“ 
لأسل دنقل حيث بسلط الشاعر أضواءء على اللموذج من ثلاث زوايا: الزاوية الأول يہض بها 
صوت يشبه صوت الحوقة في المسرح الاغريقي » وفيها يبدو الشيطان «معبود الرياح» معادلا 
ل «سبارتاكوس» في الامحاء معاي التمرد والمعاناة والألم النبيل» والزاوية الثانية تعكس صلة هذا 
النموذج بالآحرين» من حيث هو تجسيد هم في الموقف والمصيرء أما الزاوية الثالثة فترصد الخيط 
الممتد بين سبارتاكوس والقيصر باعتبارهما يلان الطرفين الأدنى والأعل في علاقة لا تمض على 
التكافؤ والانجذاب» بقدر ما تقوم على التفاوت والتناقض . 


(۳۸) عبد الصبور» حلام الفارس القديم» ص ٩4۷‏ وما بعدها, 
(۳۹)( دنقل. البکاء بين يدي زرقاء اليامة» ص 1۰ وما بعدها., 
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والنموذج التراثي ب بطبيعته أكثر رحابة وامتداداً من الاشارة لأنه ييل الى التجسيد بقدر ما 
تنح الأشارة الى ا و رحابته حین پستق طب احساس ا أمته في فثرة من 
فترات التفاعل والجيشان» فيكون للنموذج من ساہق ارتاطاته وتداعياته ې ذهن المتلقي ما يضاعف 
قدرته على البث والعطاءء وما يئه لکي پکون قالباً ززا فی الامحاء. ان فوذجاً ا 
الدرة عالي الدوي کالحڄاج بن پوسف الثقفي لا پصافح واعبة القارىء العربي رهي في حال حیاد أو 
رکود أو تجرد انه يستفز اشتاتاً منٍ الوقائم والأحداث التي التبست به والتي اخترنتها الذاكرة» حتى 
لیصبح جرد التلويح ٻالنموذج کفیاڈ بإثارتها وابتعاثها من مرقدها. لنطالع هذه المشدمة التي صدر ہا 
عبده بدوي قصيدته المطولة من تجولاث الحجاج ي الليل“' رلنلاحظ كيف اختفى صوت الشاعر 
ليعلو صوت النموذج» ثم لنحاول أن نتذكر أين ومتى ومن سمعنا مثل هذا الصوت الذي لا يقدم 
صاحبه . صراحة : 


يا أهل الكوفة: 

لا بجتمع اثنان 

ان مجتمعا فالثالٹ سوف يكون السيفف 

لا بلقي انسان أذئه 

ان سار وخلاها فسأتطعها 

وسأقطع مله الكف 

فلقد کان الأحری په 

أن بجشرها ي أذنه 

اشفاقاً من صوت الحرف 

يا أهل البصرة! 

لن يذهب ائسان يحو المسجد 

لتكون صلاة عشائه 

من م يلزم پیته 

ل پلزم عنقه 

يا من ماتوا قبلي! 

افلتم من بطشي 

لكني أقتلكم فيمن انجبتم 

يا من لن أبصرهم من يومي هذا 

اني في هذي الساعة أقتلكم!! 

فهذه المقدمة التي تفتح عشر لوحات متوالية تدور جميعاً في اطار تراڻي وا حد» وهي مفدمة 

«-حجاجية ) پالاساس » لیس لأن الشاعر أعطی هله المجموعة العنوان الآنف الذكر فقطل > بل لأن 
عناصر الصياغة وسات الأسلوب نلفتنا بقوة ال مثیلاما ف حطة الحجاج الشهرة -حين قدم 


العراف . . ومن أبرز هذه السات اسلوب النداء الذي يتكرر مع بداية كل مقطع : ڀا أهل الكوفة» يا 


)٤٩(‏ بدوي . دقات فوق الليل» ص ٦۲‏ وما بعدها, 
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أهل البصرة» يا من ماتوا قبلي» ثم اقتران الطلب بالوعيد نمثلا في التعقيب على صيغة الأمر بصيغة 
الشرط بغية إثارة مكامن الفزع والرهبة في نفسية المتلقي : «لا يجتمم اثنانء ان يجتمعا فالثالث سوف يكون 
اليف لا يلقي انسان أذنه إن سار وخلاها فسأقطعهاء من لم يلزم بيته» م يلزمه عنقه». هذا إضافة إلى قصر 
الجمل وتقابل الأجزاء» والجنوح - أحیانا - الى الاحتجاج بالقياس المضمر وجيعها ملامح أسلوبية 
تعطفنا بطریق غير مباشر ا النموذج التراڻي » لا باعتباره واقعة تاريخية فقط» بل وبحسبانه ثقليداً 
فنا ونمطاً ت غر الابداعية للشاعر. 


وإذا كان اجتلاء النموذج المذكور في شتيت من علاقاته المبتدعة والموروثة قد أعان الشاعر 
على تصوير آثار هذه العلاقات في أنماط اجتماعية ختلفة كالأطفال والشعراء والموالي والتوابيت 
والقراء”“. أولئك الذين تحمل أصوام نبرات روحية مظلومة في مقابلة صوت الحجاج الضاغط 
الحهم» > فإن ثمة من المحدثين من لا يقنع بالادة التاريخية الطوعية التي يقدمها النموذج» فهو يلجأ إلى 
تشقيقه من الداحل بدلا من معالحته بطريقة أفقية . وأوضح ما نرى ذلك على وجه الخصوص في 
نتاج الشاعر العربي المعاصر بلند الحيدري» فکثر من قصائده يعكس ضروباً من الرؤى والتوليدات 
النفسية والشعورية› وغالباً ما يفضي به ذلك الى شطر الشخصية الواحدة وتنويع وجوهها وتوزيم 
محاور الصراع ومنطلقات النظر في بينها» حت يغدو النموذج ساحة لجدل داخلي متعدد الشخوص 
والأصراٽ . 


في قصيدة أوديب - من ديوان رحلة الحروف الصفراء”"" - يعمد الشاعر العراقي المعاصر بلند 
ا لحيدري الى توزيع الحديث على ثلاثة ألسنة لشلاثة وجوه تشداوب الظهور على مسرح العسل 
الشعري : الصورة» أوديب» الكورس. فإذا أمعنا النظر في تجاعيد هذه الوجوه الثلاثة راعنا نها 
جيعا لا تتجاوز أن تكون أقنعة لشخصية واحدة هى شخصية أوديب» أو لنقل انبا ثلاثة خروطات 
عمودية هذه الشخصية التي يطالعنا منها - أول ما يطالع - صوت «الصورة» : 


وتصیح یداه 

وتطل على ليل عيناه 

وتغور حطاه 

أحلام سوداء ومتاه 

يا ألف سياء . . . أين الله!! 


والذي يعنينا أن نلحظه من هذه الصورة الشبحية التائهة الملامح أن أبياتما الفلائة الأولى 


)٤١(‏ بعض هله الأنماط عناوين لقصائد فرعية داحل الاطار «تجولات الحجاج» وهذا البعض كذلك حقيفته 
التاريخية » فموالي البصرة مغلا - وهم موضوع احدى تلك القصائد - قد تعرضوا لبطش الحجاج حت أنه أمر بإحراجهم 
وتوزيعهم على القرىء وأن يوسم إسم كل قرية على يد كل مولى أرسل اليهاء حى لا يبرح هله القرية. انظر؛ الضرد 
فون كرير» الحضارة الاسلامية ومدى تأثيرها بالمؤثرات الأجنبية» ترجمة طه مصطفى بدر (القاهرة: دار الفكر العربي» 
۸))» س ۸. 

. ۲۷ - ۲۲ ص‎ »)۱۹۷٤ بلند الحيدري» رحلة الحروف الصفر (ببروت : دار العودة»‎ )٤۲( 
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تومىء إلى أوضاع مأساوية بالآساس» والبيت الثاني بخاصة اشارة الى عمى أوديب» كا أن تلاثتها 
تلجا إلى استحضار الاضي عن طريق الحمل الفعلية التي تتصدرها الأفعال المضارعة: تصيح » 
تغور» ولأا أفعال ف الصسورة وليست في الأصل› ڦهي تسلد الى متعلقات هذا الأصل في صيغخة 
الغياب دون غرها : یداه » عیناه» خحطاه حت إذا ما انتفلا ىح بداية المقطم الثاني الى عنوال فرعي 
آخحر هر «أوديب» » حول الحدیٹ من صيغة الغاثب ال صيغة المتكلم لأن الصوتٽت هنا مو عجوب 
آوديب الأصل لا الصورة: 
مهجور كالليل أناء كالصمت أنا مهجور 
وهٺاء قرب يدي» ملء غدي 
دنیاي دجی مار ور 
پیداء رېداء ونداء مېتور 
ودهور تنساقط. تجرفها أمواه 
وأنا الائسان المغرور. . 
أغور» أغور» أغور» فأين الله؟! 
فنغمة الرثاء التي كانت تبدو في المقطع السابق وكأا رثاء للغي» تتكرر في هذا المقطع عل 
لسان المتكلم دفسه » وعناصر المأساة الماثلة هنا ف اليد الممتدة والدجی المقرور - وظلام الدئيا معادل 
لظلام العين - واللخطى الخائرة والاستفهام المستغيث عند ناية الفقرة» هي بعينها عناصر المأساة في 
الصورة» وحتى عندما يبدأ صوت الكورس ني الارتفاع مع بداية المقطع الثالث مؤذناً بنفي الأسطررة 
وصورتهاء فإن هذا الي يتوجه إلى تلك العناصر المحورية التي تكررت ني المفطعين الأول والثاني : 
يا صمتاً ني الروح المقرورة 
يا مدة أيد مبتورة 
أتركنا لملم خحطراتك 
أنركناء اغرز آهاتك في ذاتك 
من أي الأبواب المهجورة 
ستعود حکایات» الاما أسطورة 
أو لوناً مثفياً في صورة؟! 
وپلبغي آلا تخدعنا نبرة التشفي والزجر التي تميز بها صوت الكورس» كا ينبغي ألا مخدعنا 
حول الأسلوب الى صيغة الخطاب» و پان صیوت الكورس إنغا هو رد على صوت أوديب في 
المقطع السابق» فالحقيقة أن الكورس ليس إلا وجهاً ثالث من وجوه النموذج» وصوته ليس سوى 
درجة من درجاث صرت النموذج الذي ېدو وكأنه حن متعدد المقامات . ورما أعان على ذلك 
التأريل ما يتصوره النقد الدرامي الحديث من أن الكورس في صسورته المعاصرة اصح «أداة تعر عن 
آراء الکاتب نفسه»" ومن ثم تعدو جربة آودیب - کیا تجلرما تلك القصيدة . و من اللفى الباطى 
أو التمرد النفسي تمارسه الذاث تلقاء ذاعبا. 1 


)٤١(‏ الكوميديا والتراجيدياء ترجمة علي أحمد مود » مراجعة شوقي السكري وعلى الراعي » سلساة عام الممرفةء 
۸ (الكويت: المجلس الرطني للثقافة والفلون والآداب» [د. ث.])» ص ,۲٤۸‏ 
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ومع ذلك فإن أصالة الموروث لا تنمض شفيعاً لقصور الشاعر أو تقصيره في تمثل التجربة 
الابداعية وصياغتهاء فهذا الموروث لا يحقق غايته الفنية ما م تكن الحاجة إليه نابعة من داحل البنية 
الشعرية ذاتهاء وإذا اقتصر دوره على حض استعراض ثقافة الشاعر» أو كان جرد استعارة يستعاض 
فيها ببعض الشخصيات والأحداث الوهمية عن شخصيات وأحداث حقيقية » فإن استخدامه لا يعدو 
أن يكون نمطا من الهارة العقلية التي ليس فيها كبير غناء من الناحية الفنية. 


وإذا كان الافتعال في توظيف الموروث خطرأاً يتهدد جهد الشاعر» فقد تفوقه حطورة ظاهرة 
«الاصطلاح» في تكرار «نماذج واشارات تراثية بعينهاء لأن هذا التكرار يفقدها ما تنميز به من ثاقائية العطاء وعفوية 
التلقي . ويفضي با إلى حيث تصبح دوائر تعبيرية حدودة الدلالة أو قوالب مجازية يصطلح عايها كل من المبدع والمتذوق 
نتيجة الدوران والمعاودةء وفي هذا المقام قد مجدر التذكير بأن الصياغة الشعرية صياغة تتميز بالخصوصية والابتكار» وأن 
الطاقة التأثرية خاصية أسلوبية تتداسب تناسباً عكسياً مع تواترهاء فكلا تكررت نفس الحاصية ضعفت مقوماتها 
الاسلوبية»"“ء لأن التواتر يطفىء اشعاعها ويغلق منافذ البوح فيها. ومقياس السلامة في كل الأحوال 
يتمثل في دقة احساس الشاعر برؤيته الابداعية» وصدقه في التهاس ما يوحي بها من دون تكلف أو 


.۸۲ للمزيد من التفرير في هذا المعنى» انظر: المسدي» الأسلوبية والأسلوب» ص‎ )٤٤( 
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القصل الغالف 
الشغرالتربي المعاص: المتمالئات 
الحتجَددة للقصتيكة العيبية ك 
علاقتها بالحقالق الذارية وا لاجثمَاعكَة 


EN‏ ی و 
مرحت اجار * 
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إن معالجة الجماليات المتجددة «للقصيدة العربية» من حلال علاقتها بالحقائق التارعية 
والاجتماعية المتطورة» كجزء من خطط عام لدراسة دور الأداب والفسون العربية التي توصف بأنبا 
عوامل وحدة وتنوع في اللوطن العربي ي آن واحد» يعني أن التواصل موجود» والتجدد حقيقة 
موجودة» وعلينا أن نكشف عنهاء خحصوصا وأن الموضوع الخاص» هو «الشعر العربي المعاصر» بكل 
ما يبحمل من سياقات اجتماعية وتاريخية ولغوية وفكرية وجالية» تنبع من الأصول الأولى للشعر العري 
كانعكاس جوهري لحركة المحماعة العربية في تطورها العام . 

والدخحول إلى دراسة الحقائق الجمالية المتجددة للقصيدة المعاصرة بجرنا بداية الى تحديد بعض 
المفاهيم› والسياقات الاجتماعية والتاريخية والحمالية هذه القصيدة الوصوفة «بالعربية» ثم 
«بالمعاصرة». وينبغي أن نحدد مجموعة من الحقائق التي توضح ما نحن بصدده الآن» أعتي رصد 
بعض الأصول التي حرجت مما القصيدة حتى يتسنى لنا أن ننظر نظرة مستقبلية » ذلك أن المستقبل 
هو حصيلة الجدل بين الماضي والحاضر وفق قوانين كل منهماء بل إن المستقبل هو وجه التواصل 
والديومة. 


وسنبداً بتحديد موقف الباحث من قضايا الأصالة والحضارة في جدهما مع المعاصرة (والوافد) 
ومع الثقافة والفكر داحل ما نلاحظه على بنية الفكر والمجتمع العربيين من تداخحل مستويات : 
الرقليمية (المحاية) والقومية (العربية) والعالية (الأعية) التي تتفاعل في) بينها كنتاج لمجموعة من 
الحضارات القدهة والحديثة عبر مراحل تاريخية تشكلت وفق ظروف المجتمع العسري (ثم 
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الاسلامي)ء فقد أخذت في كل مرحلة شكلا مناسباً لظروفها ومصالجهاء ووصلت إلينا بعد هذه 
التفاعلات كلها كبنية ملتحمة ذات خصائص ميزة - رغم تباین كشير من عناصرها - وذات أنساق 
وأنظمة فكرية وحالية وعقائدية خحاصة »> سنكشف عا باختصار أثناء التحليل والعرض . 


ا 


تتحدد العلاقة بين الأصيل والمعاصر (أو الوافد) باتخاذ مرقف مع الأصيل ومن المعاصر 
والوافد» وهو موقف نقدي بالضرورة يسلمنا إلى فهم أصولنا (تراثنا) والابقاء على عناصر الاستمرار 
والديومة فيهاء بحيث لبقي على ما هو صالح للديمومة ومواصلة الخحياة. ويتم ذلك بانتخاب طبيعي 
جوهره الوظيفة المطلوبة من هذا الأصيل ومن عناصر الديمومة فيه. ولي هذا السياق نذكر أن عناصر 
الديومة تفرض نفسها على الفكر والواقع الاجتماعي لارتباطها مصالح الجماعة «المنتخبة» وبقدرتا 
على توظيف الأصيل وتحريل عناصره الى الحاضر المعاصر أعني «عصرنة الأصيل» ليواجه تحديات 
العصر. 

والتركيز على أحد طرفي المعادلة (أصالة /معاصره/وافد) يضعف من الطرف الأحر (وليس 
الطرف المقابل) » فالتركيز على العصر (الحداة) بضعف من شأن (التراث)» وس ثم تصبح قدرتنا 
على المواجهة مرتبطة بقوانين العصر (الحديث) التي صنعها ويصنعها (الوافد) فندخل الى الصراع 
بقوانين ليست قوانينناء وبالتالي قد نزم ولا نستطيع أن نحول الحاضر الى الماضي (التليد!) . 

والتركيز على التراث رالماضي بتلوعاته) يفصلنا عن عصرنا ويعود بنا أيضاً إلى عصور بعيدة في 
تارييخنا - كانت عصور القوة والتقدم - فيضعف التواجه مع المعاصر (الوافد) لأن قوانين المرحلترن 
مختلفة فنقع ئي المأزق ذاته» ولا يصبح أمامنا إلا المرب أو اهزية. 


إب شخصية حضارندا وتفافتنا هذا السياق - ستقوم على فهم للماضي (الموروث) والحاضر 
(الُعاش) والرنو ال الملستقبل (الحلم). أعني أن تقف علاصر الأصالة موقفاً حضاریاً یکمل ما فمدته 
سالفا وفق طروف حاضرها وتحسات a‏ 

وتم ذلك بانخاذ من «الخير» وتوظیف خرتنا معه ومع حضارته» لنعرف ماذا أخد؟ 
وماذا ندع ؟ وکیف؟ لا أن ننقل کل شيء م نختار لأن «استبعاد فكرة المقايسة بين الحدائتين لا بعلي استقلال 
تجربة ا رامتدادامما التنظيرية فهرم اليداثة في الوطن العري» عن تأثبرات الغرب ووجود بصماته على العاش 
والمفكر فيه» ذلك لأن الحديث عن حداثة عربية مشروط تارمیاً بوجود ساق للحداثة الغربية وبامتداد قنوات للشراصل 
بين اللقافضين»"“ ومقولة محمد برادة تدفعنا الى أن نكرر ما قلناه بتعبير آحر» أعني يجب أن بتحدد 
الموقف العربي من العاصرة والنداشة والوافد» لنعرف كيفية التعاصر والتحديث والوفود» وذلك 
لسبب مهم أشار إليه حمد برادة وهو أن «التجانس الذي يتبدى في الحداثة ليس إلا ظامرياًء لأن تاريخيتها 


)1( کول برادةء «اعتبارات نظرية لتحديد مفهوم السداثة»» فصول» السنة ٤‏ » العسدد ۳ (حزیران / ونیو 
۸4 ص۱۱ . 
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تكشف تناقضاتهاء ونسبيتهاء وتغير مفاهيمهاء واخحتلاف وجهات النظر حوها»”“ وينبغى أن نشر إلى ملاحظتين 
مهمتين في هذا السياق لفهم نوعية التجدد في جاليات القصيدة فيا بعد: ‏ 

الملاحظة الأولى : إن مفهوم التراث يضيق ويتسع وفق مصالح وظروف الجماعة» التي تحدد 
هذا المفهوم » فلا شك في أن مفهوم التراث في العصر الجاهلي اتسم بالشمول والتقديس لكل ما هو 
«موروث»» والمعاداة لا هو وسيلة مدمه أو تغييره لأن مصالح الجاعة في بقاء موروتها على حاله. 
وضاق في عصر صدر الاسلام لعاداة الاسلام لكشر من الأفكار والعقائد» بل لأنراع من الأدبيات 
المبدعة. الأمر الذي حجم اللوروث ودوره» وقصره على ما هو صالح لفكر الدولة الجديدة على سبيل 
الخال . 


وندرك الملاحظة نفسها في قصر مفهوم التراث على أحد تجلياته أو عناصره فنجد العصر 
المملوكي يقرن التراث بالدين فيصبح الموروث هو السلفي الديني لأنه في حال تواجه مع عدو على 
ملة غير ملته» بينم نجد مفهوم التراث قبل ذلك العصر مباشرة (العباسي) يشمل كل جوانبه» 
العقلية والنقلية لأن المجتمع العربي الإسلامي في هذا التاريخ كان يعيش مرحلة النهضة الكبرى في 
ظرف كانت المعاصرة فيه غالبة على عناصر الثبات في العقل والنقل» ومن ثم كان الاجتهاد» وكانت 
النقلات المهمة في الفن والعلم وال حياة على السواء. 

ودرك هناء أنه كلا اتسع مفهومنا للتراث اتسعت خحطوات المضة أو اليقظة أو المعاصرة 
والتحديٹ» لأننا نفتح اللجال لعناصر الاستمرار أن تلتحم مع عناصر التجدد في الفكر والفن 
والمجتمع - ومن ثم يتيسر الحوار بين أطراف كثيرة فيثرى الحوار وتكون ثمرته حضارة راقية ومؤشرة 
ومستمرة التطور والثورة. أعني أن يکون الوعي هو محصلة هذه الثمرة ولا بد أن يتحول من وعي 
را (يقرضة الغ | إلى وعي حفيقي ٤‏ الذات القومية) حتى لو كانت غر واعية به» واکان 
وعياً غامضاً ل يتبلور بعد إلى مفهوم نظري أو ايديولوجية لمصير يعيشه الانسان» كا يعرفها العروي 
ب «الأفق الذهي الذي يحد فكر إنسان ذلك العصر» . 


الملاحظة الثانية : وهي أن التعاصر والتحديث والتجديد مفاهيم متداخلة وتدل على مفاهيم 
متقاربة وأحيااً كشرة متطابقة . لذلك ارتبط التجديدفي TT‏ (وهو موضوع البحث) 
بتغبرات اجتاعية وسياسية أدت إلى إحداث الجديد. أو إلى ربط الشعر بالعصر وببداهة الحس 
والإإدراك. فقد تغير شكل القصيدة في عصر صدر الإسلام والنبوة ليواكب سرعة الأحداث التي يمر 
بها الدين الحديد والمناسبات التي تستلزم الدحول المباشر في الموضوع» بينا ارتبط التجديد في العصر 
الأموي بالغناء والموسيقى وروح الحضارة الحديدة التي عاشها خلفاء بني أمية ابتداء من يزيد ن 
معاوية حتى سقوط الدولة عام ۲ ه. في حين ارتبط التجديد في العصر العباسي على ید آي 
نواس وأمثاله بربط النص بالواقع» ومراعاة حداثة النظرة وطزاجتهاء وهو إلحاح على عناصر 


(۲) المصدر نفسه» ص ۱۲. 
(۳) عېدالله العروي»› مفهوم الايديولوجيا (الدار البيضاء: المركز الثقافي العري»› 1۳))» ص ۱١‏ . 
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الديومة. والتواصل»› إذ حافظ أو نواس على عمود الشعر في معظم شعره»ء بنا تخلى عن كل ما هو 
غير مناسب للعصر في غير قصيدة «المدح» والارتزاق . 

ونشير هنا إلى عملية التجدد والتطور في ارتباطها بالحقائق التارجخية والاجتهاعية والسياسية الى 
تسود العصر وقیزه عن غيره» ومن ثم تفسر لنا سبب «الحسديد» أو «الحديث» أو «المعاصر» أو 
«الوافد» وتکشف عن علاقته ب «القديم» أو «الماضيي» أو «الموروٹث» أو «الأصيل» وكيف خرجت مله 
ام الاموا و لدل م اة اج 

س 

والتنرع تکوین طبيعي بين قبائل العرب» ومن خحلال التنوع والاحتلاف أذ الشعر العري 
أغراضه الأساسية التي تبداً بالمدح والغرل والرثاء» وتنتهي باللماسة والوصف. وقد نشأت هذه 
الأغراض من طبيعة الاخحتلاف السياسي والعسكري بين قبائل العرب خو ضا في «اللحرب» الدائرة 
بين الأشقاء أو بين قبائل متحالفة مع الضرس وأخرى متحالفة مع الروم. ولقد كان التنوع دالحل 
القصيدة العربية العمودية تشكيلا طبيعياً يعكس تشكيل الواقم العربي . 

حاول الاسلام بعد ذلك أن يلغي «الحرب» ويشمل التنوع دالحل فكرة توحده إلا أنه اعترف 
يفهموا بعض العاني وفق دلالة الألفاط لديم على الرغم من تسييد ههمجة قريش التي تحمل القاسم 
المشترك الأعظم بين جات القباثل العربية. 

ودانحل فكرة التنوع نجد التداحلات بين الحدود الاقليمية والقومية والأمية داحل بنية المجتمم 
العربي الاسلامي» فقد قبل العقل العربي اللإسلامي التنوع ولم يرفضه لأنه أحس بالتغاير الحضاري 
ت أصحاب الحضارات القدية (والممتدة) الذين دخلوا الاسلام بل صنعوا الحضارة الاسلاميةء بل 
أقاموا أهم دولة في تاريخ الإسلام وهي الدولة العباسية التي أسست أصول الحضارة الإسلامية 

وأصلتها وتواصلت مع الحذور القدية وقبلت التنوع والاحتلاف وأقرته. 
وينبغي أن نشير هنا إلى أن الاختلاف والتنوع تصاحبا مع فكرة الخصوصية والاقليمية» فقد 
بدأت الدول تنسلخ عن جسم الحلافة وسلطاعماء وأعلنت كثير من البلاد استقلا ها من الناحية 

السياسية ا ومن ٹم بدا ت آسماء كثير من شعراء هذه البلاد في الظهور» والاعتراف 
بشاعریتهاء وأصبح لکل حاکم شاعره» بعیداً عن شاعر الخليفة وشاعر البلاط العباسي . لکن مع 
الأخد في الاعتبار رحلة كثير من شعراء الحلافة سواء في بداد أم في دمشق الى هذه الأقاليم» 
حصوصاً مصر التي استقبلت كثيرين منهم سواء من كان شاعراً للخليفة آم م یکن فقد استقبلت 
أبا نواس وبا تمام وأبا الطيب المتنبي » وقبلهم كان بلاط عبد العزيز بن مروان موثلا لكثر من شعراء 
العربية . 


ء١ انظر في هذا الصدد: اہو الفضرج الأصفهاني› الأغاني (القاهرة: دار الكتي المصرية» ١١۱۹)ء ج‎ )٤( 
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وأحذت مصر موقعها الشعري نتيجة لعوامل كثرة أهمها موقعها وقدراتها الاقتصادية 
والعسكرية التي مکنتها من التصدي للعدوان على الوطن العربي» خا بعد سقوط حاضرة 
الخلافة العباسية في بخداد» وأصبحت مركزاً علمياً وديباً وعربياً. 

ونتيجة للظرفين السابقين: إعلان الاأستقلال عن بخداد» وموقف الدفاع ضد العدو الأجنبي » 

بدأ الشعر العربي يأخحذ طوابعه المحلية من ناحية» خصوصاً في الوصف والمدح» ثم طوابعه الشعبية 

برسم ملامح EE‏ لتمجيد المحرر بخاصة . كانت السير الشعبية بدأت في المشاركة في 
هذا الصراع» واتخذ طريقاً جديدة داحل الو لخي ا عن أغراضة الها 
الموروثة . وفي اعتقادي أن الشعر المشكل للسير الشعبية هو أوضح كسر لعمود الشعر العري» لأن 
القصيدة فقدت وظيفتها وكان دور الماعة بيدا عن السلطة ذا أثر كبير في تعبئة الرأي العام وحفزه 
ضد الحدو الخريب الوجه واليد واللسان» هذا على الرغم ما يشوب شعر السبر من كسور وجات 
وضعف في بنية الأسلوب ليلائم متلقيه غير الرسميين. 

وقد أخذت القصيدة العربية تغير من ملاعهاء واتجهت الى إرضاء الأذن بموسيقى اللفظ 
والحرف. الأمر الذي فرض تقنيات ولغة الخطبة الى جانب تقنيات الشعر» لأن وظيفة القصيدة 
تغرت کا قلنا, 

ونشير هنا الى ملاحظتين مهمتين في هذا السياق حول فن العربية : 

الملاحظة الأولى: هي أن الوظيفة المطلوبة من القصيدة تتحكم في شكل وتشكيل الفصيدةء 
والوظيفة نتاج كل الظروف التي يعيشها المجتمع ويترك آثارها على الشاعر وقصيدته. 

والملاحظة الثانية : أن الشعر العربي» بعد مرحلة مده العظيمة التى انتهت بابي العلاء المعري» 
أخحذ مرحلة جزر امام الاقليمية والشعبية وترك الساحة للخطيب ورجل الدين فترات طويلة إلا ما 
ندر» وانتهت مع الزة القوية للحداثة والبقظة (مع بداية العصر الحديث) علا بأن الحضارة العحربية 
الإسلامية كانت لحظة التراجه مع الأجنبي» تستدعي أصوها الفكريةء وتترك الفروع كوسيلة 
لاستیعاب الأجلبي هيدا للقضاء عليه . 

ك| أن الحضارة العربية الاسلامية كانت حضارة استوعبت الحضارات المجاورة كافة وصهرتها 
بالأفكار الموحدة اء الأمر الذي ل يرتبط باللغة أو الأرض. فقد تجاوزت هذه الحضارة شرط اللغة 
بخلاف ما هو شائع » ونجاوزت شرط الأرضص وركزت على شرط «الفكسر» الذي سمح للمسلم أن ن 
ينطق باي لغة» وان يعيش في آي أرض ما دامت تجمعه مع الآخحرين أفكار کک والانتاء اليهء 
فيم عدا لحة الصلاة والقرآن. التي اشترط الفكر الاسلامي (والفقه الاسلامي) أن تقراً كا هي . 

ومم كل السياقات العربية الإسلامية السابقة كانت القصيدة العربية تبقي أيضاً على الأصول 
(عمود الشعر) عند أداء الوظيفة الرسمية للقصيدة حقى عند من هزوا هذا العمود الشعري كأي 
نواس وغيره. ويلاحظ هنا أن العصر المسمى بعصر التدوين ثبت أشكالا كشيرة للفكر والإبداع 
العربيين الإأسلاميرن «وبعبارة أخحرى» ان عصر التدوين حاضر في الماضي العربي الإسلامي السابق له وفي كل ماض 
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آحر منظور إليه من داحل الفقافة العربية الإسلامية. كا هو حاضر في تلف أنراع الفن التي أعقبته (= عصر 
التدوين). . . إن المعطيات والصراعات والتداقضات التي عرفها عصر التدوين والني تشكل هويته التاريجخية هي 
السؤولة عن تعدد امقول الايديولوجية والنظم المعسرفية في اللقافة العربية» كى| أنها هي المسؤولة عن تعدد المقولات 
وصراعها في العقل العربي»“ الذي استوعب كل التنوعات في وحدة واحدة وحمل صراع الأضداد الذي 
كان جوهراً لعركة الؤاقع والفكر حتى الآنء على الرغم من حاولات التثبيت الدائمة حوله. 

وتأسيس عور حركة دائم» إلى جانب عور التدوين والتلبيت في كل مراحل الفكر العري 
الاسلامي» وسن صراع المحورين هسين : جد تراصلا لنقليات الفكر والموروث والقصيدة من 
البداية حنى الاية . 

ونجد الحالیات المتجددة للقصيدة العربية تتراصل على حور الثبات بالمحافظة على الأصول» 
وتنواصل على حور الحركة بالنجديد والتجدد المستمرين. منل أن حافظ امرؤ القيس على موروٹات 
اہن حرام ف پکاء الأطلال: 

SD CS a Na‏ نبکي الدیسار کا بکى اہن حرام 
وملد أن اكتشف عنترة بن شداد التواصل الثابت في القصيدة: 


هل غادر الشعراء مسن مستردم آم هل عرفت الدار بعد توهم 
وال عصر البہضة واليقظة عند الاحيائيين المحدثن» وعلى لسان رائدهم حمود البارودي : 
تكلمت كسالماضين تہلي ما جرت به عادة الإانسان أن يتكسلما 
مروراً بتجاوب النصوص والصور الشعرية التي أعلن عنما أبو تام في أولى قصائده بمصر حين 
يتغزل في ګبوبته : 
لو أن اسرأً القيس به حجر بسدت له لماقال: مراب على أم جندب 
ولا شك في أن هذا التجاوب هو المظهر الشعري للتواصل الحي بين الشعر الحري» وبين 
الحياة العربية الى کفلت فا فلروف» سياسية واستراتيجية وجغرافية وفكرية وعقائدية» عوامل 
الوحدة رغم التنوع الحاص بكل بلد أو طبقة فيها. 
الحفاظ عل أصوله» فقد لاحظنا أن حوري الثبات رالحركة وجهان لشىء واحدء بل القاعدة تحمل 
استشناءاتما من الداخل. 
ولذلك فالنظم التي تحكم الواقع الاجناعي» تلقي بقوانينها على الواقع الشعري «أي أن 


(ه) تعمد عابد المجابري. نقد العقلل العربي (بيروت: دار الطليعة» ٤۱۹۸)ء‏ ج :١‏ تكوين العقل العربي» 
ص ۷۱. 
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العسلاقات الاجتاعية تحد الصلة الحالية بتحديد افاقهاء وأن الصلة الجمالية تنزع نحو الافلات من هذا الحد 
والتحديد»“ , وداخل اللغة الشعرية نحن بإزاء التطورين الخاص (للمبدع) والعام (للجاعة)» ولا بد 
أن نراعي ذلك ونحن ترصد عوامل الوحدة والتنوع داحل إهاب واحد حیٹ «إن اللغة مبنية أساساً شش 
نسق منظم من القواعد» . بحدد تفسير وتأويل العدد الذي لا حصر له من الجمل في هذه اللغة والتي تتميز بالجحدة» 
والحداثة»“ وهي کا یشیر آحد علاء اللخة: «اللغة تستخدم وسائل حددة في استخدامات غير محددةء وأن اللغة 
طا قواعد تصف امكانية إحداث هذا الاستخدام داحل اطار الفلسفة العقلائية للغة. وهناك الجانب الابداعيء الخلاق 
في استعخدام اللغة. وما هو أكثرء فإنه من الممكن تفسير القواعد التي وصفها «بانىاني» على أنها جزء من الكل. . ٠‏ 
فالقصيدة إذن» ذات أبعاد خاصة وعامة رغم استمدادها من العام» وهي من حيث الشكل 
والتشكيل حاصة وعامة . تأحذ من اللغة ما تبني به القصيدة ونيز الشاعر بخصوصية الاستعمال 
(اللغوي) وخحصوصية التشكيل الجالي (الأسلوب والصورة الشعرية) وتترك اللغة للشاعر أن يستعير 
من الفنون والأنواع الأدبية الأحرى ما يساعده على تشكيل موقفه ورؤيته. ونلاحظ أن نقلات 
القصيدة العربية كانت دائمة الاستفادة من الفنون والأنواع الأدبية الأخرى» فقد استفادت من 
«القص والحوار» في بداياتها كما نجدهما عند ابن أبي ربيعة» وعند أبي نواس بوجه خاص. كا 
نلاحظ النقلة الأحرى بدحول الشعر إلى السير الشعبية» ثم نجد في العصر الحديث الاستفادة من 
الأغاط الخربية في القصيدة» أو استحداث شكل أو نوع أدبي جديد رفي حال نضوجه الفني) 
کا سرح الشعري مثا أو التشكيل الدرامي للقصيدة «فقد حاول, , الشعراء أن يبدو الانتقال من جزء الى 
جزء في القصيدة انتقالا تركيبباً وتصويرياً» بحيث ينهض كل جزء - أو كل مقطع - بحركة أو مشهد تصويري . وبحيث 
تسلد هذا الانتقال حركة الدراما وحيوية الحكاية» . 


کانت تحرلات البثية ف القصيدة المعاصرة» مستمدة من هذه الأصول الحالية 
الاجتاعية» أعنى أن تخیر البنية التشكيلية والشكلية للقصيدة ٥‏ پيم من الاستفادة الحمالية بأنواع أدبية 
وبفلون س تستتع ا وظیفیاً للشکل الفني للقصيدة» م الخارج بحکم (التشكيل) ومن 
الدانحل بحكم (الرؤية)» وكلاها (التشكيل والرؤية) ينبعان من الأصل الاجتماعي العام الذي 
يساعد على هذه النقلة» حيث إن أي نقلة جالية لا بد أن تجد ما يساعدها من نمهدات وارهاصات 
وتغييرات إجتاعية تراعي : النوع الأدبي وخحصوصيته» والمتلقي (وتكوينه واستجاباته) والمبدع برغبته 
في التجاوز «فقد مضت قرون وظل الشعر العربي غنائيأًء واقترب أحياناً من مرحلة السرد والحكاية والحدث» ولكن 
التقاليد الشعرية السائدة والموضوعات المحددة كانت أقوى من أي تغيبر. أو أن الوظيفة السياسية الاجتهاعية الفردية 
للشعر نم تفرض البحث عن أنواع شعرية مغايرة ما دامت تحقق الأغراض التي يسعى اليها الشاعر ومن يتوجه إليه 


بشعره»' . 


. ٠١ عبد المنعم تليمة » مداخل الى علم الممال الأدبي (القاهرة: دار الثقافة الجديدة» ۱۹۷۸)» ص‎ )١( 

Noam Chomsky, Aspects of the Theory of Syntax(Cambridge ,Mass.: M.1.T. Press, 1965),p.7. (¥) 

(۸) المصدر نفسه» ص ۷. 

. ٤١1 عبد النعم تليمة ء النقد العربي ([القاهرة] : الجهاز المركزي للكتب المامعية» ۱۹۷۷)» ص‎ )٩( 

)٠١(‏ جلال الخياطء الأصول الدرامية في الشعر العسربي (بغداد: وزارة الثقافة» دار الرشيد» ۱۹۸۲)ء 
ص ۱۹ . 
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وهنا يبدو المقصد الاجتماعى والسياسى وراء المقصد الجماليء مم الأحذ في الاعتبار أن «هوية 
الكاتب الشكلية لا تقوم حقيقة إلا حارج نطاق مقاييس النحو وثوابت الأسلوب. . . اللة والاسلوب شیئانء رة 
وظيفة . إنها العلاقة بين الاہداع والمجتمع ء إا اللفة الأدبية وقد حوها المقصد الاجتماعي »""» وہذا الفهم 
الاجتياعى / ا لجمالي لظاهرة الى الية النجددة للقصيدة العحربية نستطيع أن نرى مستقبل القصيدة 
العربية. 
we ٤ -‏ 


حرجت القصيدة العربية المعاصرة من سباقات تارعية وحمالية» شكلت وجه الحياة العربية. 
وكانت القصيدة أحد مظاهر التغيرات الحادثةء فقد خرج الوطن العربي - عقب المرب العالمية 
الثانية - الى نقطة تحول اجتهاعى» وكان الشعر انعكاساً هذه التغيرات» ولنقطة التحول» التي حولت 
القصيدة من رزية ذانبة (رومانسية) الى رؤية تصور شوق الفرد والمجاعةء أعني أن القصيدة العربية 
حرجت الى حيز جديد على مستوى الرؤية والتقنية على السواء . 

وامتزجت الأصول المالية المتوارثة» مع الأصول الحالية المستحدثة» وسمي هذا المزج التق 
«الشعر الحر»» ودا حل الشعر الحر نجد كيفيات منعددة ومتہاينة للتسامل مع الموروثٹ وکيفیات 
متعددة للتعامل مع الواقع الجديد. ونلاحظ أن هذا التعدد پہدا دالحل الشاعر الفرد وينو نحلال 
مراحل انتاجه . كا نلاحظه داخل انتاج الشعراء العرب جيعا على الرغم من انطلاقهم من مقولات 
حالية» وتجربة جمالية مشتركة . 


وقد حدد علي أحمد سعيد «أدونيس» منذ فترة مبكرة مفهوم هذا الشعر الحديد ب أنه رؤبا 
والرؤيا بطبيعتها قفزة حارج المغاهيم القائمة . هي إذن نغبير في نظام الأشياء وي نسضام النظر إليها. هكذا يبدو الشعر 
الجديد» أول ما يبدىء تمردا على الأشكال والطرق الشعرية القديةء ورفضا لمواقفه راساله التي استنضدت 
اغراضها»”". بعد أن تحول الواقع وتحولت الرؤيةء فلا بد أن تتحول أدوات الاإبداعء ومن الصراع 
بين هذه التحرلات يتضح الحياز الشاعر وخحصوصية أداته لأن «الكرفية التي يواجه بها الفان التنازع هنا 
التسازع ٻين عناص الموقف رأدرات تشکیلھا ۔ تحدد دی نجاحه من ناحیة» کا دد انحيازه الفکري والتارشي 
والاجتياعي من ناحية ثانية»"'. 


وتكمن الرؤية (أو الرؤيا) وراء مفهوم الترابط والتواصل بين عناصر تكوين القصيدة المعاصرة 
وأجزائها» وتفسر الوحدة النانجة من تنوع أدواتماء كا أن ارتضاء الشعر المعاصر لمقولة «الرؤية» على 
الستويين النظري والشعري يفسر اتخاذ الشاعر لموقف من ذانه ومن العام لأن الرؤية «ليست معاينة 
لذات فردية فحسب» بل للدمط للشاعر» للشعر» ودوره في تغيير الما" . ويتفسر الالتزام بقضايا الوطن من 


)1( رولان بارٹث» الدرجة الصضر للكتابة» ترحمة یول برادة (بہروت : دار الحلليعة ؛ الرباطل: الشركة المغربية 
للناشرين المحدین» ۱۹۸۲)» ص .٠١‏ 

(۱۲) علي أحمد سعيد [أدونيس]» زمن الشعر (بہروٽت : دار الملليعة » ¥۵ ص .٩‏ 

.۷۳ تليمة» مداخل إلى علم الال الأدي» ص‎ )٠١( 

.۸۱ کال آبو دیب» جدلية الخفاء والتحل» ص‎ )۱٤( 
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هذه الزاوية» کا یتضح لنا ما شاع ويشيع في القصيدة العربية المعاصرة من حديث عن الكلمة: 
الكلمة السر والطقس والسحر والكلمة الثورة» الرصاصة» بل يفسر لنا وصف عبد الوهاب البياقي 
للحرف بأنه الإلهء > کا يفسر لنا الرجوع إلى مصادر هذه الكلمة. في مظاما الأوللء أعني الكتب 
المقدسة والأسطورة والطقس الأسطوري» ويفسر لنا أيضاً الرغبة في تجاوز الكلمة المقدسة الى الكلمة 
الفعل في دلالاتما المشحونة بالواقع وقضاياء والتزامها بالساهمة في هذه القضايا. 


أما على المستوى التقني والحالي. فقد حاول الشعراء مواكبة (الرؤية/الرؤيا) بتقنيات رأدرات 
فنية تلائم هذا التحول» واحرية الفنية التي تيسرت في الشعر ا لحر للشاعر. وكانت «الدرامية» با 
تحويه من عناصر القص والحوار (علاصر الحكاية) والشخصية» وغارلة التوصل الى صياغة موقف 
الشاعر مها في الوقت نفسه هي المظهر الفني. وتحت هذه الدرامية تكمن الاستفادة من عناصر 
تشكيل القصيدة في شكل وطريقة جديدين . وتبدأ الاستفادة من تفجير الطاقات الصوتية للحرف 
وللكلمة بتقطيع الكلمة أو تكرارهاء أو استخدام الحرف كرمز صوتي يتكرر - أيضاً - وينتج عنه 
ايقاع حاص . 

وعلى المستوى الموسيقى» استفاد الشعر المعاصر» (القصيدة) المعاصرةء بالزحافات والعلل 
المتيسرة للشاعر العربي» وتطورت هله الاستفادة الى اعتاد القصيدة على تفعيلة واحدة نكرر بأعداد 
خحاصة داخحل الشطر الشعري» با يلائم النغم العام للقصيدة» وهنا كانت بداية التدوير في عروض 
القصيدة العربية المعاصرة. ولقد نشا من هذه الاستفادات العناية بالايقاع العام للقصيدة بصرف 
النظر عن البحر أو التفعيلة الواحدة المتكررة» فقد حاولت القصيدة المعاصرة انشاء نوع من مزج 
البحور والتضمين الشعري واتخاذ مقاطع غنائية حالفة لإيقاع النص» كا أنشأت نوعاً من التوازن 
الصوتي بين السطور الشعرية وفي هذه اللحالة يتم الاعتاد على الكلمة في المقام الأول . 

وني النهاية يتصارع ايقاع النثر مع ايقاع الشعر فيم سمي بقصيدة النثء أو الشعر المنشور 
والذې يمثله شعر عمد الماغوط . 


كا انعكست الدرامية على صوتيات القصيدة وايقاعهاء فاستخدمت القصيدة المعاصرة» تعدد 
الأصوات» وتعدد البحور بل المزج بين مقاطع موزونة (عروضياً) ومقاطع نثرية. 

وعلى مستوى «الصورة الشعرية» تحاول القصيدة العربية المحاصرة آن تخلى صورها الشعرية 
الخاصة التى لا تلجأ الى التداعى الترائى» بل الى حلق علاقات لغوية متولدة بين مفردات اللخة» 
لذلك فهى بور شغرية 3ال غل :الشاعر واسلربه وإ ناهت قحد بعفن الشخراء إل الإساة من 
صور شعرية تراثية للتحاور معها أو مناقضتهاء ويتضح ذلك عند أمل دنقل على سبيل المثال. 

وتستلزم الدرامية استدعاء للشخصيات التراثية لمارسة الاسقاط السياسي والاجتاعي الذي 
تيز به أصحاب القصيدة المحاصرة» أو لبيان التواصل بين التراث والواقع المعاش» ومن ناحية ثالثة 
للدلالة على موقف الشاعر وانحيازهء أعني أن نوعية المستدعي تفصح عن نوع المستدعى » وقد 
تستدعى الشخصية كلها أو في جانب منهاء ويقام عليها بعض التعديلات كشخصية مهيار الدمشقي 
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آو عبد الرحمن الداحل علد «أدونيس»» وشخصية الحلاج عند صلاح عبد الصبور وزرقاء اليمامة 
عند أمل دنقل . 


واستدعاء الشخصية التراثية حين يتد الى نايتها يشمل استدعاء الشخصيات الأسطورية أو 
الأسطورة نفسهاء ويتضح ذلك عند بدر شساكر السياب و «أدرنيس» خحصوصاء بینم| تستدعی 
الشخصية الأسطررية أو الأسطورة دا حل نظرة جزئية عند صلاح سك الصبور وأمل دنقل وعفيفي 
مطر. 


ولا ينفصل استدعاء الطقس الأسطوري وشيوع معجم الاسطورة كالتعريذة والسحر والسر 
عن استدعاء الشخصية الأسطورية» وهنا يرز درر «القناع» التارځي الذي يشخفى الشاعر اللعاصر 
وراعه أو عمل «أمثولة) تستفید ص الموروٹث الشعبي آو الديي» أو الاسطوري ف عمل «مشل 
وتمثول» لحدمة لانتاء الشاعر وايديولرجيته في مواجهة الواقعم السياسي ووا 


وآدت الآدرات الدرامية وتجلياعما في القصيدة المعاصرة الى تكثيف القصيدة واحتوائها على 
مستوبات عدة» لتعطي جرعة ايحاء من ناحية» وتعمق بنية النص من ناحية أحرى. لکنہا۔ أحيااً- 
تؤدي الى الخموض - كا في ابداع «أدونيس» وعفيفي مطر - أو إلى التعقيد والتشابك الشديدء وإن 
جحت القصيدة المعاصرة ال الوضوح غير المباشر عند أحمد عبد المعطي, حجازي وصلاح عبد 
الصبور وأمل دنقل وحمرد درويش . في ین الات جانا سياسا مباشرا وشريضيا عند مظفر 
النواب . 


وبذلك يفقوم التمجديد والمعاصرة ف القصيدة العربيز المعاصرة بنع من التحديٹ ۰ يلاثم النقلة 
الاجتماعية والسياسية والجمالية التي أصابت الشاعر أولاء وتجلت في القصيدة ثانياًء وإن كانت 
القصيدة المعاصرة انحرفت في بعض ابداعاتها إلى تجديد شكلي يعتمد على شكل الكتابة» يمكن أن 
نطلق عليه التجديد البصري : الذي تم بتفسيم القصيدة المعاصرة إلى وحدات أو فقرات تأحذ 
أرقاماً حسابية» أو حروفاً هجائية» كما تسمح بوضع عضاوين جانبية» ووضع علامات مائلة بين 
الجمل الشعرية. . وتستخدم القصيدة المعاصرة أحيانا تقنية «السرد» والوصف وهو نوع من 
التدخحل المباشر للمبدع» لتوجيه المتلفي . وأحيراً نجد وضع آشکال هندسية أو وضع إطار شكلي 
حول كلمة أو حملة أو مقطم . 


وهنا نستطيع أن نقرل: إن القصيدة العربية المعاصرة احتوت نوعين من التجديد والمواكبة» 
أحدهما جوهري يدحل ني تركيب القصيدة وبطورهاء وثانيه) تطور وتجديد شكلي عرضي لن يستمر 
في تشكيل القصيدة. وني الوقت نفسه نلمح تواصل دائاً مع الموروث الشعري وال الي والتارجي 
والعقائدي بلا توقف» بحيث تبدو القصيدة المعاصرة متجددة بين كل فترة وأحرى» وفق الحقائق 
التاريخية والاجتماعية . الأمر الذي يجعل التنبوء مستقبل هذه القصيدة مرتبطاً دائ ما وصلت إليه من 
تقنيات ورؤية» وينبع من النموذج الذي وصلت اليه (بتصوير جوهر علاقة الذات بالعام) . 
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استوعب الشعر العري ف مقار 0 جوهر التجديد والتحادیٹ. ولت الشصباءة العامة الرؤية 
الحديدة» وشکات نها نشکیا ال تناسب مم النقلة المعاصرة ف الياة والفكر والابدا ٤‏ العربي. 


لذلاك لاقت هذه القصياة عا شر lu‏ س معاضر 0 اء اول إل جيل ساني وهو جسل 
الرومانسيين» e‏ س اعتنی م بالنظل, مار سا ابا وار س الاديوان الر ومسائسية وعل 
رأسهم عباس یمود العفاد. 

وجل رفش «العقاد» لشعسر جيل اسنات . ف متیر ف رففه لقصسائدهم ٠‏ ولصاولة 
اقصائها عن أن قل الشعر العربي المعاصر . وهو مر ددر معه رد د. فمل شاور 
المعاصرين أنفسهم ابا اعم الذي یطرح العشية 0 الرومانسية إل اويه بعيلدة ف شعاولة 
لتصدير القعميدة المعاصرة «اساسرة» لبؤرة الاهتيامء یٹ كادف اناس امنا لواقم العري ف مدر 
من ناحية وكانت نقلة جالية وتشكياية بالسبة للقصيدة العربية لجاوبت مع حاولات التجديد 
الرائدة ف العسراق (بدر شاكر السياب . نارك الملاتكة وف لبان وسسوريا (سدرسة «أدوئيس» 
الشعرية). 

وفاء کس فة اسا م المعسطى مجازی اھا ال «المشاده"' وهر الا فی ا 
الخحیلین (المدرستين) ومر التصر ف ۴ مو یی الشصسيدة والاسلن د عل التشعياة من اة والتصر ف 
ف الأرزان والقراف س د ناجيه Î‏ هری . ا انی رفاس الرؤية الر ومانسية للام والني جه مایا 
الى التشرنق حول الذدات وجعلها عورم الاسر الذي يطغى فيه العلصر اللذاقي (والغضائي) على 
موضوعية الحقائی موضوعية العامء ا تبعل الات مشارقة للواقع ف الغالب. وەتجهة لاتعسر س 
الشعور مطلقات وتجریدات ۰ حدمو سا ف الموضم الاثر لدی الر وسانسيين (الحب/ امراق ۴ صيغة 
تظهر تذلل المحب وانکساره ف الغالب. 


4 ورد الشعراء 


ونجد في قصيدة «-حجازي» تصويرأ لتناقضس الميلين في قوله: 


- من آي پجر مص الر یح تطلبه 
إن كنت نبکي عليه نحن نګتبه . . 
تعيش ف عمرنا ضیفا ونشتمناء'"'' 
إنا بابقاعه نشد ونطرپه. ٠‏ 


)۱٥(‏ 0 عمل مشدورء انس العفشاد وال شل“ جريدة الشصب. Ao0¥/1/¥‏ وم مال کر اجد 
تبليات الأزمة بين المياين ووقرف مندور مع الشمر والره. 

٣ط الأمال الكاملة‎ 0 lm فلا ل روا کا الأعطى‎ hy aka 0 احد مما المي حجدارز‎ (IY 
(1401 دن ۰ 3 1*۵ زالفاة بتار یح انرك الاي / ینابر‎  (AAY (بیروت : دار العردةء‎ 

(۱۷) المصدر نفسف س ۳ 

(۱۸) المصدر تقد ص ١٣ع‏ 


1¥ 


إن جدت الريح فيه جد مركبه 

لكدا رغم بعد الشط ندكره 

هذا القديم الذي م تبل أضربه 

فحن أبثاۋہ حزْنا خزائنه 

نروې على اللاس ما فیها وندسيه 
ونعرف الصدق في «الديوان» ما حفشت 
له القلوب» وما نامت نکلبه ١١‏ 

أہناژه تجن » أعطlا‏ لسعده 

أنا بدا الذي أعطى سنغلبه 

مستفعان فاعلن › مستفعلن فعلن۱“ 


وتظهر القصيدة رأي الناهضين للشعر «الحر» متمثلا في راي عباس عمود العقادء القائل 
بضعف البئية العروضية عند هؤلاء الشعراء» وبأهم لا يجيدون عروض الخليل» الأمر الذي جعل 
الطرف القابل بوسع من دائرة ا لحلاف ويصل الى عمقه المتمشل في الحفاظ على القديم 
(الرومانسي / والتقليدي) وحاولة تجاوزه في قول أحمد عبد المعطي حجازي : 


- هذا القديم الذي لم تبل أضربه. . . 
أپتاژه لحن أعطانا ویسعده 
أنا بيا الذي اعطى سغلبه 


م بختم حجته » وقصبدته» بوزك القصيدة الخليلي : 
مستشعار فاعلن › مستفعلر فعلن . 


يناقض الرؤى القدية كلها سواء أكانت رومانسية آم تقليدية. ففي شعر «حجازي» يبدو هذا 
التناقض الذهبي» كا ني قصيدته العام السادس عشر الذي يطرح فيها حظة التحول: 


(۱۹) المصدر نفسه» ص ٤۳۷‏ . 
)۲١(‏ المصدر نفسه» ص ٤۳۸‏ . 


کان حبي شرفة دكناء أمشي تحتها 

لأراها 

لم آكن أسمع ما صوتجا 

إ نما كانت يبن يداها 

کان حسپي أن تعیینی بداها 

ثم أمضي. أسهر الليل إل ديوان شعر 
«يا فژادي رحم اله الهوی 

کان صرحا من خیال فهوی 

اسقني واشرب على أطلاله 


1۸ 


وأرو عي » طالا الدمع روی» 

كنت أهوى هؤلاء الشعراء 

أرتوي من دمعهم کل مساء 

أتغنى معهم با لمستحيل'. 

وأرى الحب» شروداً وتہاویم وحزنا 

والمحب الحق» من هوى ويغني 

وعميق الحب» حب ل يتم|/ ...°7 

أصدقائي 

ها هي الساعة تقضي 

فإذا کنتم صغاراء فاحلفوا ألا تموتوا 

واحذروا عامکم السادس عشر" 

وتكشف لعظة التحول في هذه القصيدة - حصوصاً - عن تحول كيفي في الرؤية وفي التشكيل› 

كما يبدو من توزيع التفعيلات على الأسطر الشعرية وي الرؤية الجديدة لموضوع الحب» والعلاقة 
الخاصة بين الرجل والمرأة وهي العلاقة الأساسية في إنتاج ا لحيل السابق عليه كا أشرنا. 


ومن المنطلق نفسهء نجد صلاح عبد الصبور يطرح الرؤية المناقضة للتقليديين حين يقارن بين 
ا لحب في هذا الزمان““ والحب في الزمان السابق» حتى يوضح لنا النقلة التي حققتها العلافة بين 
الرجل والمرأة وما حور الحركة ف هذا العام يقول صلاح عبد الصبور: 
۔ المحب یا رفیقتی قد کان 
ئی أول الزمان 
يخضع للترتيب وال حسبان 
«نظرة» فابتسامة» فسلام» 
فکلام» فموعد فلقاء» 
الپوم» يا عجائب الزمان 
قد يلتقي عاشقان 
من فہل أن يہتس)("“ 
فإذا وضعنا بيت أحمد شوقي في هذا السياق» مصوراً لفكر جيل أسبق» وجدنا البون يتسع 
بين مرحلتين فهمتا الحياة والعلاقة الاجتهاعية وفق ما تمليه حقائق واقعها الموضوعي» هذا الزمان 
(من قبل أن يتسا) وذلك الزمان (يخضع للترتيب والحسبان). 


.٠١ المصدر نفسه» ص‎ )۲١( 

(۲۲) المصدر نفسه» ص .٠١١‏ 

. ٠٠١ المصدر نفسه» ص‎ )۲٢( 

)۲٤(‏ انظر هنا: «أحلام الفارس القديم»» في: صلاح عبد الصبورء الأعمال الكاملة (بيروت : دار العودةء 
 ) ۲‏ صس ۲۱۹ و۲٣۲۲‏ 

(۲۵) المصدر نفسهء ص ۲۲۰ . 


۹ 


وهنا جب أن نشير الى التضمين في القصيدتين السابقتين لأنه يكشف موقف الشاعرين 
(المعاصرين) من التراث السابق عليه|اء» حيث ناقض امد حجازي قصيدة الاطلال لابراهيم 
ناجي » وناقض صلاح عبد الصبور مزية أحمد شوقي خدعوها بقوهم حسناء الأمر الذي يكشف 
عن الرؤية الحديدة لوضوع واحد» مستمر استمرار حياة الشعر العري . 


وتجدر الاشارة أبضاً إلى توزيع التفعيلات في قصيدني صلاح عبد الصبور وأحمد حجازيء 
بطريقة ة خحالفت الطريقة التقليدية في المحافظة على شسطري البيت عند ابراهيم ناجي وأحمد شوقي» 
حصوصاً أا أبيات توضع بين الأفواس كتضمين شعري تجاوزه الشعراء المحدثون في شعرهم الحر 
الخدید. 

لم تدخدع القصيدة العربية فى مصر بالتخير الشكلي» بل حاولت أن تحقق جوهر «التحديث» في 
الرزية والتفلية» وكالت مساهتها الراقية - في هذا السیاق ۔ هي تحريل القصيدة الغنائية واحدة 
الصوت ال قصيدة غنائية متعددة الأصوات تأحذ في حسباما الأطراف الأخرى (الإنسان والأشياء) 
وتؤمن بالآحر كطرف في الحياة والحوار» ما أدى بعد فترة إلى نقلة القصيدة نقلة درامية بدأث 
بالاستفادة بتقنية القص سواء أكانت شعبية أ م أسطورية» ثم أجرت الحوار ونوعت الأصوات» وكان 
ذلك هيدا لظهور المسرح الشعصري 0 عل پد صلاح عبد الصبور وعبد الرحمن الشرقاري 
وغرهما. 

وسهل شكل القصيدة الحرة الطربق أمام الشعراء ليستفيدوا من تفنيات الأنواع الأدبية والفنون 
الأحرى كا أشرنا من فبل . وساعد الوقف النقدي من التراث على بيان الموقف والرؤية الجديدين› 
وبرر استخدام الشكل الحديد والتقلية الحدبدة. 

واذا وضعدا اهتمام القصيدة المعاصرة بالتلقي أمام أعينناء فهمنا سا وراء سهولة العبارة» 
والدخلي عن المعقد من الأساليب وانخاذ المعجم السهل من الثروة اللغوية. لأن قضية التوصيل تفجر 
في الشعراء الرغبة في أن يكونوا مفهومين لذلك أقول: إن ما يشوب القصيدة الراهنة من غموض أو 
تعقيد أو عباية بشكليات عرضية ليس من الشعر الحديث» وليس من الشعر الحر بمكان» حت إن 
اخ بعض الشعراء أسانيد نظرية أو تراثية لاهم في هذه اللحظة يثبتون او 
وہملون (غمد بقة راه وعالااقانه . 

ولذلك» فالتنبوء بشكل القصيدة العربية وفق ارتباطها بالحقائق الاجنهاعية والفكرية وال حمالية 
تستطيع حسابه وفق ما نجده الآن من أشكاها. فعندما كانت القصيدة صوت الحجاعة جعلت ۔ 
القصيدة - عمود الشعر أساس التشكيل والصياغة . وعندما أصبحت صوت «الفرد» أرسلت الشعر 
وتحررت من بعض قيود هذا العمود ومن بعض سياقاته التارخية. وحين)| تحولت القصيدة المعاصرة 
إلى صوت الفرد «حرأ» متوجهاً إلى جماعة «مضطرأً» تغير التشكيل والرؤية كا سبق وأشرنا. 

والزمن القادم سیشهد حا 0 ف الرؤية والتشکيل » lb‏ أصاب الواقع تخار» من دولك 
أن یکون الحدیٹ میکانيكياء لأن الفرد - والفن فردي اجنماعي - كان يخير داحل سياقات التاريخ 
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موقفه ورؤيته وشكل قصيدته» خالفاً ني ذلك عرف الواقع الاجتماعي وال مالي كابي نواس وأبي تام 
والمتنبي وأبي العلاء المعري وأحمد شوقي وغيرهم كثرر. 

وإذا كانت القصيدة المعاصرة» انتجت قصيدة «النش» على يد محمد الماغوط وغبره من الشعراء 
الشاميين» فذلك دلالة عل حول لغوي وموسيقي سبساعد على تفيير شكل القصيدة في المستقبل 
وشكل المسرحية بالضرورة» وسيستمر تمر الشعر العربي في الاستعانة بالأنواع الأدبية والفنون 
الأحرى» وفي تطوير لغته ورؤاه الجالية ليصل إلى فن لغوي مجمع سات كثرة من الفنون اللغوية 
وغبر اللغوية المتعددة» ربا يعود الى الترحد الكسائن في «الأسطورة» . لكن ذلك يتطلب أن تستمر 
فوانين الجدل الاجتماعي في مسيرتها المتصاعدة التي تفترض شكلا إنسانياً كونياً في نباية المسيرة 
الاجتماعية والفكرية للانسان في العام . والمجتمع لا يعود- بهذا الشكل - إلى الوراء» إنغا يتجه إلى قهر 
الضرورة الاجتاعية والطبيعية. أي يتطور الى مرحلة تتناسب مع التطور الاجباري للمجتمعات 
الإإنسانية المتوجهة الآن إلى ثورات علمية.» عبرت عنها الرواية وا مسرحية» في شكل الرواية العلمية 
(رواية الخال العلمي) ومسرحية الخيال العلمي . آليس ذلك ارهاصاً بشكل القصيدة الجحديدة التي 
تخلق الآن مع خلق جتمعات جديدة وفي الوقت نفسه تبقى النبرة الأساسية في الشعر ك| لاحظ 
هيغل «غنائية ني جوهرها إذ ان بيت القصيد هناء لا الوصف أو التصوير المتجرد لحدث واقعي » بل التعبير من قبل 
الذات عن طريقتها في التصور والإحساس»". ومع ذلك أيضاً لن تلغى الخصوصية القومية/ الفردية للشعر 
لأنها جوهر التعامل اللغضروي» وجوهر تشكيل الذات للنص» كما سيظل الموقف من الواقم الآن» 
أساساً في تشكيل الموقف من التراث بالنسة للشاعر أيضاً. 


ت 


آما صلاح عبد الصبور» ا بالقصيدة المعاصرة الى النقلة الأساسية التي أشار إليها 
الببحث فيا قبل› لذلك نعتبره نموذجاً طيباً لعرفة العلاقة بين تطور القصيدة الحاصرة في علاقتها 
بحقائق التاريخ وال جال والمجتمع العربي. 

فشد توجه صلاح عبد الصبور من بدایته الشعرية ا اللاس يحادثهم ويجاررهم ویتحدت عاېم 
كما في ديوانه الأول الئاس في بلادي"“ وقد وضع في هذا الديوان تعامله الخاص مع القصيدة› 
مستفیداً من شكل المحاور المتعددة في النص» وشكل «السرد» و «القص». 

ولي دیوانه الثاني أقول لکم کان توجهه للمخاطب جره ا الحديث عن الكلمة وقدسيتهاء 
وقدسية الإنسان» فيكون الشاعر قدیساً لأنه يتحدث عن الكلمة المقدسة. ومن هذا الديوان يتبلور 
طرفا الصراع الأساسيان في شعر صلاح عبد الصبور ومسرحه» أعني الصراع بين الكلمة #۶ 


؛)۱۹۸١ جورج ويلهلم فربدريخ هيغل» فن الشعر» ترجمة جورج طرابيشي (بيروت : دار الطليعةء‎ )۲١( 
. ۲۳١ ج ص‎ 
«الناس في بلادي »» في : عبد الصبورء الأعمال الكاملة.‎ )۲۷( 


۷١ 


والفعسل» وستفصح هذه الثائية الضدية» فيا بعد عن تفسها ني تجليات متعددة كالحرف 7 
والسيف» القول ڪٍ والفعل› الشعر کچ والقوة» وي کل الأحوال تنتهي الشائية بالوقوف مح الفعل» 
أو تحويل القول الى فعل» وقد صاع هذه الثنائية في قصيدته الكلهات " في قوله : 


جل جلاها الكلمة 
ألم يرووا لكم في السفر ن الحق «قوال» 
ولکني قول لکم بان الحق «فعال» 
أقول لم : 
بان الفعل والقول جناحان عليان 
وأن القلب إن غمغم 
وأن الحلق إن مهم 
وأن ارح إن نقلت 
فقد فعلت» فقد فعلت. 
لذلك نجده يضم لناثية الكلمة < الفعل في تجل آخر على لسان «القديس»" وهو الشاعر 
قطعاً: 
- ا ا 
لنطعم كسرة من حكمة الأجيال مغموسة 
بطيش زماننا ا لممراح 
لکسر» لم نشسکر قلہلا اهادي 
رسيلا على شط اليقين . فقد أضل العقل مسرانا 
ا ا 
وبالتا پفصح عن رسالة إلى هذا المخاطب: 
- شعرت بأئني أصبحت قديساً 
وأن رسالتي . . 
هي ان اقدسکم . 
وني ديوانه الثالث أحلام الفارس القديم يستفيد صلاح عبد الصبور من تفنية تعدد الأصوات 
والسرد والقصس وتعدد الحاور السابقة» ویضیف اليها القناع التاريخي » باستدعاء شکل الحكاية» ف 
قصيدة المذكرات وهى القصيدة التى بدآت في الكراسة الرابعة من دبوانه هذاء ثم شكلهامن درن 
الاعتماد على القناع التاريخي في الديوان الرابع تأملات في زمن جريح"". 


یع 


(۲۸) «اقول لکم»» فی : عبد الصبورء المصدر نفسه» ص ١٤۱۷ء‏ وقصيدة «الألفاط» من ديوان «الاس في 
بلادي» » في: المصدر تفسه» ص ۱۲۲-۱۲۰ . 

(۲۹) قصيدة «الكلمات» من دران : «أقول لكم»» في: المصدر نفسه» ص ٠١١‏ . 

(*۳) المصدر نفسه ص ۱۷٩‏ و۱۷۸ . 

1( «تأملات في زمن جریح ٠۰‏ في : عبد الصبورء المصدر نفسه. 


Y۲ 


فقد علون فصيدة المذكرات في الديوان الثالث في الكراسة الرابعة باسم صحائف من 
مذكرات مهملة ڈ ثم عنون كل قصيدة جفردها فسمی الأول باسم قناعها «الشخصية» مذكرات املك 
i E 2‏ أيضاً مذكرات الصوني بشر بن الحافي ثم الحقه) في 
الديران الراب يما يشبه المذكرات المهملة بعنوان آخر» بعثبر امتداداً هما وهو مذکرات رجل هول . 


لذلك» فقصائد اذكرات الثلاث تعتبر استمراراً للتيار الدرامي وتتوجاً للاستفادة من شكل 
«القص» ؟ بمختلف أنواعه وجب أن نلاحظ التنوع في الشخصيات وتدرجها من ملك› الى متصوف» 
ای e‏ بالحكمة ويلقي بتشاؤمه في وجهناء بعد أن القى حكمته في طريقنا لنعود 
الدورة نفسهاء الى «الكلمة»» «الحكمة»ء و«القول» «الفعل». 


ومن اللاحظ أن «جو» الحكمة والقداسة» كان وراء الارتداد الى التاريخ ثم الى التصوف وما 
تمليه الكتب المقدسة» وخلال الديوانين الثالث والرابع نحس اتجاه الشاعر إلى الغوص في التراث» 
من خلال ما نجده من تقنيات شعبية كالراوي والسامع » ٹم العلاقة الخاصة مع «الله» في أ 
نلمح فيه تود الشاعر» مع الراوي والقاص» ثم المسيح في آن يقول محاطباً الله في قصيدته أغلية 
إلى اله“ : 


لشد ما أوجعتني 

أل أخلص بعد 

آم تری نسیتني؟ 

الویل لي نسیتئي 

سيت 

وقد انتهت هذه الرحلة كلهاء إلى «الحلم» في مرثية عبد الناصر أعني انتهت رحلة الدواوين 

الأربعة عام 1۹۷۰ م“ بعد أن جلح صلاح عبد الصبور إلى قصيدة درامية تستفيد من كل 
التقنياتٽت» تم تستدعي القناع التارخي › والصوفي منه حصوصا» المتمثل ف «المسيح» (عليه السلام) 
أو في «بشر الحافي»» ليصل إلى أبواب المسرح الشعري في العام نفسه في مسرحيته الهمة مأساة 
الحلاج. 


أما من ناحية ديوانيه الباقيين» فلم حملا جديداً بالنسبة للتشكيل عنده» إنما كانا تحصيا لا 
مضی. وإن کنا نلمح إلى الخبرة اللغوية المهمة في ديوانه الأحير الإ بحار في الذاكرة. 


لذلك سنقرم بدارسة لقصائد المذكرات الثلاث لأا تفصح عن شكل القصيدة العربية 
المعاصرة» من خلال رؤبة حاصة متقدمة» للواقع وللتراث . 
(TY)‏ «أحلام الفارس القديم ٠»‏ في عبد الصبور» المصدر نفسه» ص ۲۰۸ و٩‏ . 


A 


i 

تقوم القصائد الثلاث على شخصية «راوية» لذلك تبداً بضصمیر الأنا ف الأرل «لم آذ الملك بحد 
السيف» وتبداً الثانية بالنوجه إلى المخاطب بضمير اللحن «وحين فقدنا الرضا»ء وتبدأ الفالفة بفعل 
مضارع ملسوب الى ضصمير المتكلم «أصحو أحياناً لا أدري ل اسما , 

وتستمر الشخصية من بداية النص الى آخحره حورأ للحدث القائم» ورابطاً يربط بين محاور 
النص» بحيث تمثل الأرقام الموجودة للمقاطع جرد علامات لبداية المقطع فقط . والشخصية تروي 
عن نفسها ثم تقوم شخصية أخحرى» أو تسمعنا أصوات أخرى داخل النص» «فالملك عجيب بن 
الخصيب» يدخل المؤدب «جورجياس» اللوطي / المسيحي» ويحكي عن إماء والده وكاهنيه» حى 
تتتهي القصيدة بسقوط الملك ادلي جنب سريره إلى جانب الأصوات المتعددة للشعراء المشاركين في 
تاين الك. وعلى لسان «بشر الحافي» نسمع صوت الشيخ بسام الدينء إلى جانب الشخصيات 
«الرمز» المنمثلة في أنواع الإنسان: الأفعى» الكركي» الثعلب» الكلب» الفهدء آما الرجل المجهرول 
فهو يروي قصة يوم من آيام عمره المتكررة» لكنه يتوجه بالحديث إليناء فيخاطب المغتون البسام» ثم 
یدعونا جمیعا في الہاية مستصرخا أن نشاركه حدله. 

وااشخصية مسيطرة اما داخل النص» نحرك أحداثه البسيطة وتشرك المتلقي معهاء ولذلك 
فهي تصنع «حالة شعرية» بتجاوب فيها النص مع أشواق التلقي » في الوقت الذي تتحول فيه 
الشخصية إلى قناع يحخفي ذات الشاعر من أن تعبر مباشرة» لكنها أيضا تفصح عن هذه الذاتء لأن 
الوسيط التفني أداة في يد الشاعر» وليس مرد حلية شكلية» وحاولة الذات أن تشواری. حلف قناع 
تارخي ‏ أو ختلق› هو شحارلة مہا لأن تتقمص شخصية أحرى نقول من حلاها. وهذا الفعسل 
المزدرج آول «التشخيص الدرامي »۰ آي أن يقوم شخص بدور شخص آخرء لذلك تعمد الشخصية 
في هذه النصوص إلى التمويه الفني» لإحفاء صاحب النص» وحاولة اقناعنا بأنه غيره» حقى نستسلم 
هذا الراوي الغريب» منعزلين عن السياقات الخاصة لوقف الشاعرء لكن» سرعان ما نجد قول 
الشخصية هو قول الشاعر في القصائد السابقة ها فنخرج من «ومنا» ونخرج الشخصية من قناعها, 

وحقق تكسر الشخصية رثابتها وصوتا الواحد» وحتى لا يكون الصوت الواحد تكراراً لصوت 
الشاعر الواحد في القصيدة الغنائية » تتدالحل الشخصية بحوار غيرها أو بالحوار معناء وهذا التداخل 
«فعل» درامي بالضرورة يؤمن بالجوار والتدوع . وهنا تستفید القصيدة اللعاصرة من تقنيات الدراما 
لتلمو وتعمق وتتعدد رؤاها بتعدد رؤى الشخصيات والأصوات بديلا عن رتابة الصوت المنفرد والتاره 
العاطفي , 

أما الشاعر فيراقب الشخصية» ويجحرك النص من خلال الوسيط الفنى . ونرى نہايات القصائد 
تفصح عن الرسالة مراد توصيلها إليناء ففي القصيدة الأولى نسمع تعليق الشاعر: 

سقط الملك المتدل جنب سريره"" . 


(۳۳) المصدر فسا ص ,۲٠١‏ 


4 


وفي الثائية» نسمح تعلق (ابشر الحافي» عل الأيام التي نعيش / على إنسان هذه الآيام : 

- الأنسان الإئسان غر 

من أعوام 

ومضی لم یعرفه بشر 

حفر الحصباءء وام 

وتغطی بالآلام. . .5 . 
وي الثالثة نسمع تعلیق الرجل المجهول» وهر على ما يبدو» الإنسان الإنسان ف القصيدة 

السابقة يقول : 
- أثني ساقي » استصرخكم . . . 
هل تدعوني وحدي؟ 


DEN FF ELRUEE 


کونکم مشۇوم" . 


والهايات كلها مأساوية وتنتهي «باموت»الحسي أو المعنوي » والنظرة سوداوية إلى العالى نلمح 
فيه جائب الشقاء والشؤم . ولحل هذه النظرة وهذه الهاية» تكشفان عن الحس الأساوي» وهو حس 
درامي هو الآحرء يأحذ من العالم ومن الشخصية جانب الفجيعة وفقدان البراءة وهي «ثيمة» عبر 
عدا صلاح عبد الصبور كثيرا وألح عليها في معظم قصائده ولكها هنا حولت إلى حس مأساوي 
درامي » سمعناه بعد فترة في مأساة الحلاج الذي راح ضحية «الشر» القديم المستشري في ملكوت 
الله . وهذا السبب يكمن «الموت» نتيجة» وحلا للإنسان البريء» الإنسان اليس أو الإنسان 
الإنسان» کا نجده في مسافر لیل و مأساة الحلاج و بعد أن يموت املك أو نجد محاولة قتل «الش» 
بديلا كما في ليلى والمجنون أو قتله فعلا ني الأمبرة ثنتظر”. 

وأما تعدد الأصوات في هذه القصائد - وغيرها - فهو ينبع من دخول الشخصية القناع إلى 
النص» لأا تنطلب من يجحاورهاء كا أن الحس الدرامي لصلاح عبد الصبور يجعله بزاوج بين 
الشخصية في حوارها وسردها ووصفهاء وبين أصوات الحالة أو المناسبة أو المكان. كخلفية هاء 
تساعدها على الحركة في وسط درامي متعدد. ففي القصيدة الأولى نسمع صوت المدينة : 


«اصار يري 


(۳۴) المصدر نفسه. ص ۲۹۹ . 
(۵) الصدر نفسه» ص ۳۱ . 
(۳۹) انظر هده اللصوص السرحية في الصدر نفسه» جاو 


Vo 


سیھل علینا یوما رکبه»". 
والصوت الآحر في هذه القصيدة واضح فی هذا المحوار» وتوظيفه درامياً يدو ني أجزاء الرؤية 
امتفائلة المستبشرة على لسان شخصية آخرى غبر الشخصية الرئيسية «القناع» التي تمثل صوت الشاعر 
كما أشرنا. ويكسر «عبد الصبور»» قله الأصوات با لطاب والحرار» ووصف -حركة الإأنسان في 
الزقة 
ویتوحد الصوت بالمتلقي المجموع في القصيدة الثالئة » ويتغلب صلاح عبد الصبور على ذلاك 
بالزاوجة بین د ضمير المتكلم الغرد» وحطاب الحاضر الحمع› ا 


أصحو ‏ أحياناً لا ادري لي اسا . 
هلا يوم مکرور من أیامي 
يوم مکرور من أیام العا“ . 


هلا وم ا 
مزقناه إربا إربا 
ورمیناه للہاعات ۹ 
ثم بعود في نباية القصيدة ليخاطب البسام الداعي للبسات: 


نئي » ماذا أفعل 
فأنا آتوسل بك“ 
وبذلك تتعدد الأصوات داحل قصائد صلاح عبد الصبور بطرق شت مباشرة وغير مباشرة» 
وهلا التنرع يضتح عا جدیداً للمتلفي » ويوجه انتباهه في طرق متعسددة وفي الوقت نفسه يؤصل 
الدراما داحسل القصيدة الغبائية التي عاشت آماداً بعيدة تعتمد على الصوت الواحد في مجملهاء 
باستشناء المحاولات الفردية لأي نواس أو لعمر بن أبي ربيعة وغيرهما. 


«والسرد» تقنية أساسية» لأمها تتحول الى اطار عام يصغ الشخصية والحرار وتعدد الأصوات 
COM e‏ . وقد منح السرد للشاعر الفرصة لرسم 
العامة أعني الشګل العام للقضيدة خضوضاء واتار عنران r‏ يسمح بهذا السرد أن يلم 
النص من أطرافه. 

والسرد تقنية مشتركة بين القص والدراماء ودخوله على القصيدة الغنائية حتم عليها الاستعانة 
بوسائط القص من ناحية» ووسائط الدراما من ناحية أخحرى. فاستعانت القصيدة امعحاصرة 

(۳۷) المصدر نفسه» ص ۲۱۸ . 

(۳۸) المصدر نقسه» ص ۲۹٤‏ . 

(۴۹) المصدر نفسه» ص ٠۹١‏ . 

.۲۹۹ المصدر نفسه» ص‎ )٤( 


۷٦ 


بالشخصية والحدث من كليهياء وبالحوار وتعدد الأصوات من الدراماء وتدخل الشاعر من فن 
القص . 

أما لغة هذه النصوص» فهي لغة تعتمد على الاجاء في الأساس» وهي على الرغم من 
بساطتها وقدرتها على الوصول إلى المتلقي لتقترب منه وتحاوره» وعلى الرغم من بعض الغموض في 
قصائد أحرى للشاعر أصبح الإ يجاء - كا يقول محمد بنيس - «الخاصية الأساسية للنص الأدي» وهي التي 
تجعل مله ا مفتوحاًء منفصسالا بدلالاته عن الحدیث اليومي المنغلى والمتفرد»“ لأنه شعر يصور حالة ویتوسل 
بتقنيات متعددة فلا بد أن تتعمق الدلالة المعجمية.» وأن تسلس الأساليب التوائم بين متطلبات البلية 
العميقة للنص. والصياغة والتشكيل الحاليين ها. 


وحاولة الشخصية تقديم نفسها للمتلقي تساعد على اقتناص المسافة بين اليومي والشعري 
لتبلغ رسالتها. وهنا جب أن نشر إلى بعد شعر هذه القصائد عن الغموض أو التعقيد الذي نجده 
أحيانا في شعر صلاح عبد الصبور» لذلك يتوحد مسنتويان للغة عنده: لغة الاتاه المباشر للمتلقي » 
ولخة تأمل الذات والتعبير عناء إلى درجة تفص عا سامت به تقنيات الىدراما من مزايا مهمة في 
التشكيل اللغوي لشعرهء الأمر الذي يعطي بعداأ رمزيا للقصيدة كلها حيث تتجاوب العناصر فيا 
بيا لتنسجم وتتناغم في وحدة كلية للنص» تجعل النص استعارة كبيرة» طرفها الأول (المشبه) 
الواقع وطرفها الثاني (اللغة والصور الشعرية والتراكيب والسياق) أي النص. وهنا يتضح أن التوجه 
للمتلقي هو توجه للواقع في المقام الأول لإعادة صوغ هذا الواقع (المتلقي) على نحو مشابه لألية 
النص . 
ويصدق القول «إن عبد الصبور يدعو إلى تقاليد مسرحية شعرية جديدة» لا تقتصر على المسرحيةء وإغا تد 
إلى القصيدة العنائية»"“ وقد رأينا كيف استفادت القصيدة الخنائية من الدرامية وتقنياتا في تبسيط اللغة 
وانتقاء المحجم وسلاسة التراكيب . 
لنستمع إلى الملك عجيب بن الخصيب يحكي في هذا السياق : 
- م آخذ الملك بحد السيف» بل ورثته 
عن جدي السابع والعشرين رإإن كان الرتا 
م يتخلل في جذورنا 
- لكي أشبهه في صورة أبدعها رسامه 
رسامه كان عشيق الملكة)"“ . 
ونرى في هذا النص سلاسة التراكيب إلى حد يقترب فيه اليومي والشعري ك) أشرناء لكنه 
مستوی شعري بجا محمله من تداعيات وامحاءات رفعته عن العادي والعام الى الخاص والفردي . 


. ۲۱ ص‎ »))٩4 حمد بئیس› ظاهرة الشعر المعاصر في المغرب (بیروت : دار العودةء‎ )٤1( 
. ٠٠١ الياط الأصول الدرامية في الشعر العربيء ص‎ )٤۲( 
. ۲٣۳ المصدر نفسهء ص‎ )٤١( 
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ونستمع الى «بشر الحاني» يقول من المستوى نفسه: 
حين فقدنا الرضا 
ما يريد القضا 
م تتزل الأمطار 
| تورق الأشجار 
م تلمع الأثمار 
حين فقدنا الرضا 
حين فقدنا الضسكا 
تفحرت عیوننا بکا' , 
ونستطیع آن نلمس الڻيءَ نفسه في مذکسرات رجل هول . ونلاحظ في هده النصوص أن 
اللغة قد ترتفعم اانا إل فة انفعالة او نريه جحد عن الاج مع لوزي وتقثرب من لغة 
انفعالية تأملية يتطلبها السياف. يقول الرجل المىجهول في مذكراته : 
- الأرض بغي طامث 
دمھا جمد فی فليا السودارين 
لا يطهرها حمل أو غسل 
من ضاجعها ملعون 
الأبئية المرصوصة في وجه المارين سجون 
سجانوها اللنيطان ورب الإ نسان من الإئسان 
سبجنا ہدیا يا مسىچون<“ . 


وهي لحة تاج ل تامل من المتلقي لیلاحق أطراف الصور الشعرية الممتدة ويضشوم بالمقسارنة 
ین الأصل والمجاز من خلال السياق الشعري والدرامي للنصس. 

وأخيرأً نشير إلى أن هذه التواؤمات بين النص (القصيدة المعاصرة) والحقائق التارجية 
والاجتاعية والحمالية واضصحة الدلالة ف هذه النصوص التي اجرینا علیها التحليسل» وهي موذج 
للشعر المعاصر اٺدي جعل اللحداثة واسحدة هدفاً مستعیناً بالتراثٹ . 

ھکذا يدو التطور والتحدیٹ ف الأدب ا والشعر خصوصاًء مرهوناً نما یقدمه کااا من 
وظائف نخدم البنية الثقافية الأم. كا تبدو الحدائة لة نشاطا عقلياً ينشد الحركةء» والتغيبر» لتتلاءم 
العلاقة بين الأدب / الشعر والمجتمع / ذات المبدع . 
والاجتماعية واللقافية » أنه يدفع بعناصر الاختلاف والتنوع إلى مصب واحد» هو خحدمة هذا الأدب 


. ۲٣۳ المصدر نفسه» ص‎ )٤ ٤( 
. ۲۹۷ المصدر نفسه» ص‎ )٤ه(‎ 
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بكل ملابساته. ذلك أن الأدب العربي - خلال هذا السياق - كان انعكاساً هذه الظروف» ومطوراً 
ها في آن واحد. الأمر الذي يحمل الأدب مسؤولية تثويرية في ذاته وني واقعه. 

ويتضح المنحى الحداثي للأدب العربي في حركته الفاعلة التي تأحذ من عناصر الثبات الثقافية 
والاجتهاعية محوراً للأصالة والاحتفاظ بجوهر النوع الأدبي» وتأخذ من عناصر التثوير واحركة 
الراهنين ما يطور النوع ويغذيه» ويرهص بستقبله . ويستجيب الآدب في هذا السياق للتداحلات 
الحضارية التي شكلت روافد حية ياة SS‏ ن ادنا العسري 
كان يستفيد بحذر من هذه التداخلات لحرصه الشديد على أصالتهء وعدم اخحتلاطه بعناصر لا 

وبذلك تكشف الأصالة عن قدرتها على التثوير والتجديد» بامتصاص ما پتجائس مع 
عناصرهاء ولفظ ما دون ذلك» في جدل لا يتوقف إلا مع توقف الحياة ذامما. ومن هنا تکون 
«المعاصرة» وجه «الأصالة» وليست نقيضاً ها. كما يبدو التجديد والتشوير - في اا2 هذه 
الأصالة. 


وشل التراث هنا معيناً لا ينغد للتأصيل والتجديدء يضاف إليه عامل الزمن وبعده اللسبي 
في كل مرحلة من مراحل تطور الأدب أو الثقافة عموماً. والعامل الحاسم في الاستفادة من هذا 
التراٹث› هو منهج النظر اليه» ونوع الخبرات التي نحتاجها منه. 

لذلك» لا بد أن يتطلع الفكر والثقافة كلاما إلى خارج دائشرتيا القومية» ليصل الأدب من 
حللال تطلعه) الى العالية» وهو أمر يفرضه علينا الواقع العالمي» لا بحمله من وسائل اتصسال حديشة 
قضت على النمط الحضاري المغلق» بل ودفعت بالإنسان في كل مكان إلى الأحذ من المنهل المتقدم 
وإلا فرض عليه التخلف . 

وهنا نعود إلى بداية حديننا عن الأصالة» تلك الخاصية التي تمنع ذوبان الشخصية القومية في 
غيرهاء» وتحتفظ بملامح فكرنا وثقافتنا وفننا وشعرنا a‏ العربي الذي حمل عليه 
الأدب منذ ما يقرب من ألفي عام . 

وبعد» فالحداثة نشاط عقلي فعالء لا بد أن يغذيه اتجاه علماني أو ديقراطي لتتوجه العناصر 
التعددة إلى سياق الوحدة من خلال التعددء وحتى يعطي هذا الاتجاء العلهاني الديقراطني فرصة 
لاتساع الأفق في النظر إلى التراث» وني فهم ا لمعاصرة والتحديث» الذي يربط بين التجديد 
وحركة العقل والواقع معأ» ويوظفها في تشكيل استراتيجية للقولء أو للخطاب العربي في كل 
تجلياته . 


ومن المنطلق نفسه» يخرج الأدب والشعر حصوصاً إلى أفق حداثي يساهم في تطوير الواقم 
بشكل عام كا رأينا ي الصفحات السابقة 
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مث و الام ول الاولى 
لإرواية التّه 
اروق رٹ یر * 
أولاً: مقدمة 
١‏ - الدارسون والقصة العربية 


وقم کر من الدارسين العرب في مطلم النمضة في حمطأ اعتبار الأشكال السدرامية المختلفة 
للأدب آشکال وافدة مع معالم الحضارة ۰ والفكر الذي بدأت أمتنا تتصل وتتأثر به 
بشکل أو پآخحر. و تحت هذا الخطا أ دب المسرح ومعه أدب الرواية وأدب القصة القصرة ت بل 
المقال أيضأً“. وانطلقوا من مقرلة أن هذه الألوان من التعبير الأدبي لم يعرفها العرب قبل 
تصاهم بالأدب الأوروي بلغساته امختلفةء وبدأت حركة الترحة تغرق أسراق الطباعة العربية 
الترحة والمقتبسة» كا بدأت حركة الاقتباس تغخرق المسرح المصري والعري بالأعمال 
المسرحية اللحورة ممصرة كانت أم معربة لبيئة علية» > أو أحرى»ء وبعامية محلية أو أخرى أيضاً". 
ويسرت هذه الأعال المترحمة والمقتبسة» كا يسرت المضة التعليمية التي سهلت على العرب 
قراءة الأعمال الأدبية بلغاتهاء ويسرت أيضاً رحلات أصحاب القدرة على الارتحال إلى أوروبا لحضور 
عروضها ومعارضها والالتحاق بجامعاتها» ويسرت حركة استقدام الفرق لدور العمرض 
الحديثة في العواصم العربية» كل هذه العوامل فتحت المجال أمام مبدعين جدداً ڀقلدون وجاکون» 
ويقدمون أعاهم e‏ النسق الفني الذي ساد عالم الغرب في جيلهم . ووجد أصحاب 
المقولة اسحاطثة دليلهم ف هذه الأعال الأدبية التي تأثرت بأغاط التعبير الجحديدة في عصرهم» والتي 


(#) مؤلف وناقد - رئيس الحمعية الأدبية المصرية. 
)١(‏ انظر دراسات كل من: أحد أمين» عبداللطيف جزة» يحبى حقي» علي الراعي وعبد المحسن طه بدر. 
(۲) انظر: علي الراعي» المسرح المرتجل. 
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تتبم مدرسة تعبيرية أو أخرى في فون القول المختلفة . وأصبحت الحركة الأدبية جزءاً من حركة 
التحديث والتغريب التي أولع ا أعلام النهضة في مايات القرن الفائت وأوائل هذا القرن» وحق 
بعد جاوز أواسطه. 


وسر حط المقولة أا سلمت بوضسع ثقافي وفكري متدهور أصاب البلاد العربية» وساد 
وسیطر على عقول رجاها»ء وجعلها منصرفة عن مواصلة مل شعلة الفكر والإبداع الذي 
آثری آدبا وفكرها على مر القرون» والذي أثر بدوره بشكل أو بآخر في بدايات النهضة الغربية ويسر 
4 دوا تقیم عليها بناءها اللحضاري وبخاصة في ججالات الفكر والإبداع الأدبي. فمنذ الاحتلال 
الثاني للمنطقة العربية ودخحول السلطان سليم إلى مصرء أخليت هله المنطقة من مبدعيها 
ومفكريماء ورحلوا جيعاً إلى عاصمة العثهانيين» كا حل رجال الاحتلال العثماني ولاة على أجزاء 
المنطقة مهمتهم الدائمة أن تكون هذه المناطق مورداً طيباً للمال والثروةء وأن تكون في حال تخلف 
دائم لا يفرز إلا أماط الباحثين عن اليوم ومتطلباته» والغارقين في الغروج من مأزق الجوع اليومي» 
باكتناز الثروات التي تعين على مواجهة الغد المجهول. ومن هذا المنطلق غدا المجتمع في حال 
استمرار يومي » لا فی حال وجود -حضاري يعاصر العام من حوله» آو یراکب حت ما بمحدث في سلاد 
النلافة العثانية ذاما. وتقاسم العثانيون والماليك حكم المنطقة» ومهم الأول ابتزاز الأروات وقمسم 
كل بادرة تزدي إلى ارتغاع آي صوت يكشف حال التردي التي غرقت فيها المجتمعات العربية في ظل 
هذا الاستنراف الدائم . واستسلمت شعوب المنطقة لحال من اليأس يغلفه الجهل الناجم عن الحصار 
الثقافي والاجتاعي المفروضص عليهاء ويؤكده تغير مفهوم الفكر واللقافة ا وتزوير معفى العلم 
والأدب ا ووجد الحاكمون الدخلاء فر صتهم ف نقل التراث العسري إل التركية وحچب 
ا معام الحقيفية منه عن الناس» وتقديم البدائل في صورة ختلفة تزيد الناس ابتعاداً عن تارهم 
وصوروثهم . فغدا العلم استنساخ كتب من التي يدرسها المتعلمون في حلقات اللدرس» والتعليق 
والشرح والحواشي التي تزيد هذه الكتب عقاء وتزيد تكبيل عقل المتلقي بمجموعة من المحفوظات 
االمعاهزة الي تبعده عن التفكير وتغلق أمامه كل طرق الرؤية او الاكتشاف . وانحرف العطاء الفكري 
إلى صورة من الغيبيات حين 'انتشرت الطرق الصوفية تقدم أحلام التفوق والعودة إلى السماء والتخلي 
عن متع الدئيا والرضاء با حم من قضاء وانتظار الخلاص في الحصول على المراتب العليا في الحنة إلى 
جوار الصديقين والشهداء . واحذت هذه الطرق ذات الاعلام الملونة والسيوف الخشبية ورماح 
الحريد مكان الصدارة في فكر الخاصة والعامة على السواءء وصارت جلسات الذكر بطقوسها 
واذكارها ورقصاما وأغانیها هي البديل لكل جهد في موروث . وحلت حكايات الصوفيين الكبارء 
الذين يسيرون على الاء وبطيرون في المواء ويأكلون مع مريديمم من اناء لا ينفد ما فيه أبدأء محل 
الإبداع المسرحي والقصصي والروائي على السواء. وظهرت المارسات الوثئية متمثلة في الزار وزيارة 
اللاضرحة والاهتيام بالاحتفال بالأعياد في المقابر» والعناية بإقامة موالد من مات من هؤلاء المتصوفة 
وأصحاب الطرق» وأقيمت م أضرحة أحذت قداسة وثنية غربية. وصارت الممارسات التي تتم في 
هذه المناسہات كل ما تبقى من .معام المتعة الفنية بشكل أر بآحر في حياة أبناء هذا الشعب العربي 
الذي انقطعت صلته بماضيه» كا انقطعت صلته بحاضره» واريد له أن تنقطع صلته تامأ بأي 
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مستقبل. . . وکان الحروج المفاجىء هذا الشعب الى معطيات الحضارة الانسانية التي تعلورت 
بمعزل عنه أصابه بالذهول والدهشة. وخلق عنده إحساساً عمیقاً بالذنب تجاه نفسه» واه ماضيه» 
وتجاه دوره الأنساني الذي اضطلع به من الد بانیاً -حضارة الاأنسان شنا إلى فكره وابداعه 
وعطائه العلمي والتقا موا ¦ 


هذه الشترات العازلة مر المنطقة حلقت المقولة الخاطئة عند أصحاب البعث الفكري من 
رواد حركة اللضة فقد حسہوا أن تراڻٹهم العلمي والفكري والفني حصور في مقولات هذه الفترة 
العازلةء ونظروا إلى الفكر العسربي العربي والعلم العربي والدين الإسلامي من خلال هذه 
القرلات فتمردوا مرة واحبطوا مرةء وانقضى وقت طويل حى تم اكتشاف زيف هله المقشولات 
فانتظمت الافكار واتضحت الرؤية. وهم حين تمردواء رفضوا كل المعطيات الموروثة» وانجهوا بكل 
قلهم إلى التغريب أي سحاولة الارتباط بالغرب الذي عرفوا عن طريقه عصر الحضارة ومعطياا 
الحديدة . وأنحذ كل منم من المنبع الذي تيسر له. ومن اللغة التي طوعت نفسها لتلقيه. ولكنہم في 
جموعهم حاولوا التخلص من هذا الانتاء الفقير كل الفغر في عطائه» فظهرت دعوات تفصل كل 
بيئة عر بية عن غرها من البيئاٽ . وکان کل قطر اراد أن ينجو بنشسه ولا کہا لهرت دعرات تربط 
المنطثة بحضسارة البحر الأبيض المنوسط وترفض الارتباط بالمعنى الحضاري العري. وظطهرت 
دعوات تففر فوق الفارة العربية والاسلامية كلها لتثير انتاءات الى ما قبل الوجود الاسلامي لي هذه 
الاقاليم فهي مرة فرعونية ومرة بابلية ومرة أشورية ومرة فيليقية بل ومرة حيرية أيضاً. ولم تقتصر 
السألة عل الاتجاه الفكري ٠‏ أو الانتهاء اللقافي» بل امتد الأمر إلى أنماط الحباة والسلوك. وأغاط 
العادات الميارسة واللغات المستعملة والتذوق الحضاري والتركيب المجتمعي والاداري والسياسي 
كذلك . ووصل الأمر إلى الضجر من اللغة العربية نفسها ونحوها وصرفها بل وحروف كتاباعا. 
وظلهرت الدعوة الى التبسيط والى احياء العاميات والى هجر الحروف العربية الى حروف لاتينية في 
الكثابة نفسها“. وهذه النظرة أدت إلى معاملة التراث العربي بنوع من الاستعلاء والتجاهل» وال 
النظر إلى الآراث الشعبي بنوع من الازدراء والسخرية. 


وحن أحبط هؤلاء تفوقعوا وحاولوا المروب من إحساس بالتخلف الى مزيد من التخلف 
ورفض العصر والعردة إلى الماضي »> وهم 1 ختاروا من هذا الاضصي إلا صوره المتخلفة الفريبة إليهم» 
فاعتروا کل ما حالفهم کفراً والحادا وخافوا من کل القولات التي تريد أن تربطهم بالمع 
الحضاري الديد الذي تفتح عصرهم قلباً وعقلا عليه". فقاوموا حركة التحضر الى أعطت المرأة 
مكانتها في المجتمع . وفاوموا حركة التجديد في المج الفكري والعقلي . وقاوموا الإسراف فخطنات 


(۳) انر : فاروق خورشبا الحذور الشعبية للمسرح العري. 

(غ) انر : طه جسن مستقبل اللقائة في مصر (القاهرة: مطبعة المعارف ومکتتهاء |۱۹۳۸ ]) . 
(0) دعوانت ضور فجي وسلامة موسي وشرها, 

(ا) انظر : سد قيلب الحاهلية النديدة. 


العلم الحدیث التي تخالف ما تجمد لديم من نصوص ومسلمات» وقاوموا التضر الاجتهاعي الذي 
بحدث بالضرورة والفعل نتيجة انفتاح المجتمع المنطوي على نفسه على المجتمعات الحديدة حوله. 
وقاوموا مقولات السياسة التي تبدأً من الوطنية وتسير إلى القومية » مرتكزين على معنى الارتباط اللي 
وحده» متجاهلين كل التخبرات السياسية التي حدثت في العام والرۋى السياسية المختلفة التي بدأ 
العام يدين اء ويوجه تحركه السياسي من أجل تحرر الانسان طبقاً ها. وأنكروا ما أحدثته الآل 
والتقدم الآلي من تطور في نظم الحياة وأساليبهاء بل وفي أحيان كشيرة أنكروا الآلة نفسها وأنكرو 
انجازها. وغلفوا كل رفضهم هذا بستار ديني . وهكذا أغفلوا روح الحضارة في الإسلام وتحصدر 
وراء مجموع المعطيات الباشرة والبسيطة» وزادرا على ذلك بأن اموا العصر والحياة حوهم » مطالبين 
بالعودة إلى أنماط الحياة التي سادت قبل قرون عدة واتسمت بالبساطة في المعطى الحضاري والفكري 
والعلمي والخلو من تعقيدات دنيا العصر وتشابك ظروف الحياة فيه. من هنا كانت النظرة ! إلى الفنور 
عامة باعتبارها عمال لا يقارا الا من خالف قوم وعارض منہجهم» ون هنا أيضاً كانت النظرة 
إلى الابداعات القولية ترفض كل ما لا يسار القول الحرني لا أقروه من معطيات بسيطة ومسطحة 
لمعن الدين. وهم في الحالتن معا وقعوا فی خحطاً المقولة التي تنكر على الأدب العربي دوره في المساهمة 
في التعبير الدرامي عن الانسان العربي منذ البدء وحتى عصور العزلة والانحطاط . فهم في بعض 
الحالات أحالوا كل الانتاجح الجديد الى تقليد الغرب واستيراد نماذجه» وني حالات أخحرى رفضوا كل 
العطاء واعتروه بدعة وضلالة لا جال ها في ظل معنى الأدب عندهم . 


وکان لا بد أن ينقضي وقت كاف لتتبلور القضايا وتستقر السروابم ویبداً المتزن حفيقة 
الوجود الحضاري والمعطيات الفكرية والادبية الغا وساعد على هذا التبلور ما أثمرته حركة 
الترحمة من تعرف جديد على معطيات -حضارية وفكرية اسلامية وعسربية س مفكري الغرب 
وعلاء مم وأدباءهم » وأعطت هم الكثر. فار موها واحتبروهاء وتفرغت فئة منم لدراستها والعناية 
بتحقيق امهانها والعكوف عليها عكوفاً علمياً غوذجياًء ما سمي بحركة a‏ وكأن أصحاب 
الان را إلى الغرب واجهتهم امتهم بعطائها الثري القديم فأعدوا الحسابات. وعادوا 
ينظرون إلى مساات عصر الحمود عن عطاءات والادبية بنوع من الشك والانکار ثم 
بنوع من الثورة والتمرد. وساعد على هذا التبلور ما ليه حركة الرجعة الى الوراء من تعرف 
على حقيقة المبادىء الى أدت الى الحركةء وإ الذي أدى إلى سيادة الدين واللغة» 
وإلى أن المسلمين القدماء تعرفوا على معطيات الحضارات السابقة هم والعاصرة لبدء خروجهم من 
الحزيرة العربية فترجموها ودرسوها وتدارسوا معطياتما لصوغها صوغاً إسلاميا يتفق مسح روح الدين 
الحضاري الذي يعتنقونه ومع رسالة هذا الدين التي تريد نشر العدالة والحرية والأحوة للعالم كافة لا 
لفثة منعزلة أو بيئة معزولة. وكأن أصحاب الردة حين ذهبوا إلى الماضي واجهتهم عظمة الروح التي 
اندفعت بالدين الى الخارج» ورفضت له التقوقع والمروب بنفسه في حندق منعزل» وأرسلت كتائبها 
وأبناءها ومعهم ديا وافكارها وطموحهاء وزودتمم بالتواضع لعن العلم والرغبة في تحصيله والتفوق 
فيه » وآزرتهم بالتواضع معنی الفكر والرعبة في فهم کل شيءَ والتعرف ع کل شيءَ ا دول خحوف 
ولا رهبة لبثاء الصرح العتيد الذي اسمه الوجود الاسلامي حضارة وتقدماً وفکراً وديا على السواء. 


۸٦ 


وهکذا ا تكن الدعوة الى القفر فوق المنطقة الراب شاذة أو غريبة» ول تکن الحاولات من 
أصحاب التغريب او أصحاب الدعوة إلى السلف معاً إ إل امجاد صيغة مشتركة لفهم حفيقة التراث 
العربي وضرورة ربطه بالحاضر المعاش تجربة وفكراً وإبداعاً شيئاً يغاير طبيعة الاشياء» بل كان نتيجة 
منطقية واضححة لمحصلة الصراع بين الانجاهين الحادين ول الأمرء وکان هر 
المنتظر من امة تريد أن تتضافر على البناء بعد أن اتضحت ها الرؤية» وأوقفت هماس الرفض 
الستعلي حيناً والمنطوي حيناً آخر. ا ان القفز فوق منطقة الممرد 
والضياع » ودعاوی ضصرورة ة الربط بین حاضر پأخذ بکل ما أحذت الحضارة الانسانية العاصرة نفسها 
به من تقدم وتطور» وبين ماض عريق حوی في أعاقه وفي مظاهره معا كل معاني التطور والتقدم 
والعطاء الاد للاسانية. ول یکن ااي عجياً أن يقود الشيخ رفاعة راع ™ 
TT‏ ولا ان پلفت EN‏ و إلى ضرورة تعليم المرأةء أو 
أمية المعطى الميولوجي في ترجته لتلياك. ول یکن جیا نضا أن يدعو مال الدين الأفغاني 
رور انك :ار ية فة العطاء 7 الرسمي والى ضرورة إصلاح معنى الفهم السائد 
لاسلام کدين الحضارة , ولم یکن اسا تا أن يظهر محمد عبده داعيا إ إلى التجديد في النظر إلى 
الدين وحقيفة عطائه وفلسفته ومؤيداً لسطوة ة العقل والتقدم والحرية. وٺي الوقٽ نفسه لم يکن من 
الغريب أن يكون مود البارودي هو لر بين الشعر العربي القديم والحركة الشعرية العاصرة له» 
فيقفز بشعره فوق كل مراحل الحمود والتخلف ويصل اسباب الشعر المعاصر له بالشعر القديم بكل 
تفاليده» وموروثه وعموده الشعري وجزالة لفظه وبكل معناه وموسيقاه الشعرية الاصيلة» ليمهد 
الطريقق الشعري لأحمد شوقي وحافظ ابراهيم وخلیل مطران وغيرهم من أعلام المضة الشعرية 
المحاصرة الذين إلى المنبح فاستمدوا منه. وأثروا يومهم بمعالحة قضایا العصر ومشكلاته علاجاً 
ر وربطوا بين آصالة التذوق القديم وجدية التذوق ال معاصر»› لکنہم آخر الأمر عادوا بالشعر 
إلى عطائه المرتبط N‏ الشعري النبيل الذي قدمته الحضارة الاسلامية منذ البدء في عصورها 
المتتالية ء بحيث يكن أن نعتبرهم ومن معهم» الكلاسيكية الحديدة في الشعر العربي. وحين قامت 
علیهم ثورات -حركات التعجديد - الرومائسية عند المهجريين ومدرسة أبولو» والانطباعية عند عباس 
العقاد وابراهيم امازني وعبدالرحهمن شكري وطه حسين» والواقعية عند بدر شاكر السياب ونازك 
الملائكة وفدوى طرقان وصلاح عبدالصبور واحمد حجازي وعبدالوهاب البياتي - كانت هذه الثورات 
تعي ان الحياة الطبيعية عادت تدب لي أعطاف الشعر العربي من جديد» وان الفن بعد أن استرد 
وجوده ونمطه بدا يتقدم ويور ويبحث عن أشكال جديدة ورؤى جديدة في التعبير» وهذه سئة الكائن 
الجي . 
وعلى الصعيد نفسه بدات النظرة إلى الأدب القصصي تتخي ولو أن الاقتراب منه کان اقتراباً 
حرا فقد وقرت عند رواد الدراسات الأدبية مقولة E‏ العقلية العربية مباشرة 
لا تستطيع التركيب وهي بہذا لا تستطيع أن تبدع العمل القصصي”. كا ترسخ في أعماقهم آن ما 
عرفه العرب من العمل القصصي جرد مجموعة من الأخبار والطرائف التي لا فن فيها ولا حرفية فنية 


(۷) انظر: أحد أمينء فجر الاسلام (القاهرة: مطبعة الإعتماد» ۱۹۲۸). 


AY 


قياساً على ما عرفوه من فن وحرفية في أشكال القصة والرواية والمسرحبة المنقولة عن الغرب"“. 
كذلك ترسخ في أذهانهم أيضاً أن القصة التي عرفها العرب لا تخرج عن المقامة الأدبية في شكلها 
التفليدي" لا حفلت به من ضروب الاحتفال بالشكل والحيل البلاغية. أما ما عدا هذا ما جاءت 
به كتب الأخبار والأدب فهو لا يرقى إلى مرتبة الفن لوه من هذا الاحتفال بالشكل ولعطله عن 
هذه المهارات البلاغية. فأاصحاب الثقافة الغربية من الدارسين والنقاد انسافوا وراء مقولة المستشرقين 
عن العقلية العربية من دون أن يسألوا أنفسهم أي عقلية عربية يقصدون. هل هي عقلية أبناء 
الحزيرة أم ابناء الرافدين والشام أم ابشاء النيل والمغرب» وكلهم ساهموا في تكوين التراث العربي 
القولي”٠.‏ كذلك انساقوا وراء مقولات البلاغيين القدماء» وشاركهم في هذا أصحاب النظرة 
المحافظة» من أن الفن القولي العربي هو ما كان فصاحة ونبلڈ في الصياغة. وما استعمل كل ما 
أخحرجه البلاغيون من زحرف الشكل والمعى غا . وم يكن غریب والحال هذه إنكار قيمة الرواية على 
الأدب العربي عامة» وإنكار الابداع الشعبي الذي تجلى في السب الشعبية العظيمة ولي ألف ليلة 
وليلة التى بسرت ترجماتها كل شعوب الضرب وفي حكايات الحيوان متمثلة في كليلة ودمنة وي 
الحكايات المجمعة وقصص الأمثال والأيام وغيرها. إلا أنلا سرعان ما نجد أن مقولات أصحاب 
النقد الادي من المدرسنين لم توقف حركة الابداع المرتبط ذه الجحذور القدية فاحتذى ابراهيم 
المويلحي أسلوب المقامات" - ومثله حافظ ابراهيم» واحتذى ابراهيم رمسزي أسلوب السير 
الشعبية"“» وعارض جرجي زبدان السبر الشعبية في مؤلفانه الروائية عن تاريخ الإسلام"'» 
واستلهم طه حسين وتوفيق الحكيم وسيد قطب وعلي باكثير وغبرهم ألف ليلة وليلة"“. وكتب أبر 
حديد عن جحا وتوفيق الحكيم عن أشعب. وظهرت الرواية التاريخبة عند جرجي زيدان وأبو حديد 
وعلی باکثیر وغیرهم مستعيرة من الشكل المنقول والتراث الأري المعطاء . واكتملت الدائرة حين بدأت 
تظهر الدراسات عن الفنون القصصية العربية. فدرس ألف ليلة وليلة أك من دارس منېم جرجي 
زيدان وحبيب الزيات. ثم غزت ألف ليلة وليلة الجامعحة حين نالت د. سهبر القلماوي درجة 
الدكتوراه في رسالتها عها. وتلاها في الحقل الجامعي د. عبدالحميد يونس في دراسته عن سيرة 


(۸) شوقي ضيف الأدب العربي المعاصر في مصرء ۱۸١١‏ ١١۱۹ء‏ مكتبة الدراسات الأدبية ۲١‏ (القاهرة: 
دار المعارف». ۷ 1](. 

)۱١(‏ فاروق حورشید» في الرواية العربية : عصر التجميع » ظط ۳ مسزیسدة وملة حا (ببروت : دار العسودة. 
4 . 

(۱۱) انظر: عیسی بن هشام , 

(۱۲) انظر: فاروق خحورشيد. باب الشمس وباب القمر. 

(۱۳) انظر: فاروق خورشيد. «المقدمة » في: جرجي زيدان» عذراء قريش (الطبعة الأحرة). 

)١٤(‏ طه سین » أحلام شهرزاد» سلسلة اقرا ١‏ (القاهرة: دار المعارف. +(E‏ توفیق الحکیم» شهر راد 
(القاهرة: مكتية الأداب [د. ت . ])؛ سید قعلب» القصر المسحور» وعل امد باکر شهر یار (سر حية) . 


AA 


الظاهر والسررة الملالية ود. مود ذهني في دراسته عن عنترة بن شداد ود. نبيلة ابراهيم في 
دراستها عن ذات اهمة. وهكذا فرضت الأعال الروائية العربية المتوارئثة نفسها على حقل الحامعة 
كما فرضت وجودها خارج الجامعة في دراسات عدة لكثير من المفكرين ورجال البحث والأدب*'. 
واتضحت قضايا عدة مهمة منها وجود الفن الروائى الخاص مله السير”» وما انما مكتوبة بلغة 
عربية مبسطة ولا علاقة ها بالعامية الا في] يلاثم الفن الرواثي نفسهء وأا عالحت قضايا انسانية 
مهمة ترفعها إلى مصاف الآثار الانسانية العظيمة التي ترسم كفاح الانسان من أجل معاتي الحرية 
والشرف والنبل والإحاء"“. وهي أساسيات جاء با الاسلام كدين وفكر» وتأثرت ما السير الشعبية 
کښ رواني يصدر عن حضارة بذاتها ها ميزاا وأهدافهاء وما أا قدمت صياغة فنية روائية 
للتاريخ الاسلامي وللشعوب العربية في كفاحها ضد أعداء الحارج من الطامعين في الأرض والثروة 
وضد أعداء الداحل من المستخلين والطغاة وسفاحي الشعوب*. 


ومن هنا سقطت القولة الخاطئة الي سادت أول حركة الهضة العربية الفكرية. وبداً مسار 
الدراسات الأدبية يعترف بوجود الفن القصصي العربي وبجذوره الضاربة في أعاق التاريخ العري 
والإسلامي على السواء. كذلك بدا هذا امسار يعترف بان ما وفد الينا مع الترجمة والاتصال ا 
کان شکلا من آشکال العمل الروائي والقصصي فرضته ظروف التطور ا الاجتاعية والتقافية 
السائدة في عصره» وان هذا الشكل بتطور مع المتغيرات التاريخية الحتمية » وأن ما عرفه العرب 
شکل روائي حاص بهم تطور وتغير مع حركة التغير والتطور التي مر بها أبناء العربية منذ أصبحت 
لغة العطاء الأدي في الحاهلية داحل الجريرة العربية» إلى آن تغيرت وتطورت مع خروج العرب إلى 
عصور الحضارة والتقدم ومع. تعبير العربية عن المزيج الانساني الذي سمي بالشعب العربي أو 
بالشعوب الإسلامية التي امتدت رقعة بلادها من المحيط إلى الخليج » وجاوزت هذا إلى أعاق آسيا 
وافريقيا وأواسط أوروبا مسنفيدة من عطاء الحضارات السابقة» ومتطورة مع العطاء المتجدد لأبناء 
شعوما الذين عبروا بالعربية في فنوما المختلفة وأهمها الفن القصصي . 


۲ القصة العربية 


يبدا الدارسون للأدب العربي دائ من المعطيات الأدبية للعصر الجاهلي» اومن الجزيرة 
العربية قبل الإسلام باعتبار أن اللغة العربية الادبية الموحدة جاءتنا أول ما جاءتنا من عطاءات هذه 


)٠٥(‏ تذکر هنا جهود كل من: أحمد رشدي صالح » فوزي العنتيل» شرقي عبدالحكيم» محمد فهمي عبداللطيف 
وغیرهم . 

)۱١(‏ انظلر: فاروق خحورشید وعمود ذهي» فن کتابة السيرة الشعبية : دراسة فنية نقدية للسيرة الشعبية عنترة بن 
شداد» ط ۲ (برروت: منشورات اقرا ۱۹۸۰). 

(۱۷) انظر: فاروق حورشيد أضواء على السير الشعبية. المكتبة الثقافيةء ٠١١‏ (القاهرة: الميئة المصرية العامة 
للکتاب» .)۱۹٩٤‏ 

(۱۸) المصدر نفسه. 


۸۹ 


البيئة في هذا العصر على شكل الشعر والخطب وبعض الاشكال التعبيرية الاخرى الاقل أهيةء 
كسجع الكهان والاخبار وأيام العرب والامثال وغيرها. وهذه البداية قد يكون ها مبررها باعتبار 
اللخة هي وعاء الأدب. وما دامت الصورة المتكساملة للخة الأدب العسربية ظهرت في هذه البيشة وني 
هذا العصرء فهي البداية اذن. ولكنها في المحقيقة مقولة خاطئة أخرى وقع فيها رجال الدراسات 
الأدبية . فاللغة العربية المتطورة في شمال الحزيرة العربية لم تبدأ من فراغ» بل هي بنت سلسلة من 
النطورات اللغوية والاحتيارات اللخوية والتصفيات اللغوية أنتجتها آخر الأمر. وهي حين بدأت في 
التكامل كانت تحمل الثقل الثقاني لكل اللغات التي أنحذت عنها وتطورت مبها"“. كذلك كانت 
تحمل الثقل الثقافي لعصرها نتيجة الاحتكاك الدائم لأصحاا بالشعوب الأخرى المجاورة فم 
ومعرفتهم للغاتها وأدابها وعطائها الفكري والابداعي على السواء. إذ ل يكن العرب شعباً معزو 
عن الحياة» بل كانوا واسطة نقل نجاري بين الشمال وال حنوب» او بين اوروبا وآسيا» وعرفت سفهم 
الرحلة ني المحيطات والببحار» كما عرفت رواحلهم الانتقال بين غور الشام وثخور اليمن. وهذا ) 
پکن ا ن استقر الحال بالدولة الاسلامية أن تنشط فيها حركة الترحمة عن كل اللغات 
القدية وني كل فروع الحرفة إلى اللخة العريية . فقد كانت العربية قبل الإسلام لغة من لغات تسود 
المنطقة» ثم أصبحت بعد الإسلام هي لغة اللغات التي لا سيادة في المنطقة لغيرها. وإذا كانت من 
قبل تساهم ني تكوين التراث الثقافي لأبناء المدطقة فقد غدت بحكم الواقع المسؤولة عن الوجرد 
الثقافي للامة الحديدة الاسلامية الدين العربية اللخة . وقد كان آبناء في المنطقة يتعاملون مع 
الأدب العربي عن طريق ترجمة ما تسر هم منه» کا کان آبناء الحزيرة يتعاملون مع أدب ا 
O‏ ولكن بعد أن دحلت هله الشعوب في الاسلام وارتضت 
العربية لغة» صار من الحتمي أن تنتقل بموروثها الفكري والأدي كله إلى هذه اللغة. ويمراجعة 
الفهرست لابن النديم نضع اليد على جهد متصل في عملية الترجة التي فام ا أبناء هذه الشعوب 
لىدور انتاجهم الفكري والأدبي الى اللغة العربية حتى قبل أن تنشط حركة الترجمة المنظمة أيام 
المأمون". فإحساس الوحدة والتكامل البيئي والثقافي من ناحية» ووحدة المصير في مواجهة عدوان 
مشترك الذي ما ان يصيب جزءاً من هله المنطقة حتى بجتاح باقي أجزائها. من ناحية أخرى» جعل 
من المنطفة وحدة مشتركة في المموم والتطلعات وفي المصير والمعارك أيضاً. وجاء الإسلام ليجعل هذه 
الوحدة حقيقة ممارسة تحت شعار واحد وفلسفة واحدة ولخة تعبيرية واحدة. ومن قبل جاء الغزاة من 
حارج المنطقة ليحققوا وحدتها تحت سطوتم : الاغريق والفرس والرومان. ولكن الوحدة هذه المرة 
تنبع من دالحل المنطقة نفسهاء ويحققها أناء المنطقة في مواجهة استمرار عدوان هؤلاء الاعداء 
القدماء ومن حل محلهم بعد هذا مثلا في الدولة البيزنطية والدولة الرومانية ودول اوروبا في العصور 


(1۹) انظر: عرز الندين اساعيل» المكونات الأول للاقافة العربيسة وتطورهاء سلسلة الكتب الحديشة ه) 
(بخداد: وزارة الاعلام» ۷۲{ 

.)۱۹۳١ - ۱۹۲۳۲۲۳ انظر: امد أمينء ضحى الاسلام» ٣ح (القاهرة: نة التاليف والترجمة والنشر»‎ )۲١( 

() انظر: أبو الفرج محمد بن اسحق بن النديمء الفهرست (القاهرة : المكتبة التجارية الکبړی» ٠١۳۸‏ ه). 
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الوسطى تحت الشعار الصليبي . وهذا الموقف لا شك لعب دوراً هاما في امتزاج الفكر وتقارب 
الوجدان» وكذلك في المزج الجسي والعرقي التدريجي بين أبناء المنطقة. ولا جب والحال هذه أن 

ندهش لوجود آثار واضحة للثقافات الأخرى داخحل الثقافة العربية منذ قديم. ولا با ضا ان 

ندهش حين نجد إن الأعمال القصصية العربية تعكس هذه الوحدة سواء في التمازج الفكري» أم في 
الانتقال الطبيعي والتلقائي للأحداث من منطقة إلى منطقة» أم للبقايا الأسطورية والملحمية والروائية 
لإبداعات هذه الشعوب کلھا کا نری بوضوح في ألف ليلة وليلة وني السير الشعبية ذايا"“. . وقد 
أدى الببحث ! لى أن العرب عرفوا بالفعل هذه المعطبات الأسطورية وأعادوا تقديها في أعماهم 
القصصية ملسوبة في غالب الأحيان إلى أصحاماء وإن اعادوا صياغنها با يلائم فلسفتهم الحديدة 
بعد الإسلام”". وتأخر اعتراف الدارسين العرب بكل هذه الحقائق جاء نتيجة ‏ كا قلنا - للمقولة 
الخاطئة التي جعلتهم يسلمون با قالته الحكومة الأدبية عن العصر الجاهلي من أنه عصر فقر حضاري 
وثقافي وديني على السواءء وبالتالي فهو لم يعرف الحركة الحضاريسة أن تبلور نظرة الانسان 
إلى حياته لتكون تلك النظرة الجدلية التي تخرج لنا التصور القصصي أ و التفكير الدرامي بشكل عام. 

والحكومة الأدبية نقصد ہا رجال اللغة المرتبطين برجال الدين ورجال السلطة معا والذين تصوروا 
أن دراساتم للغة العربية وآداا انما هي فرع من دراساتهم للقرآن الكريم ولغته وبلاغته. وقد مزج 
هؤلاء بين الموقف الديني المتشددء وبين أهداف السلطة وخحدمة مصالحها. فأصبحت مهمة الأدب 
هي الدعاية للسلطة من ناحية» وخدمة علوم القرآن من ناحية أخحرى. وأصبحت أهداف الشعر 
مرتبطة هذا المعنى» وكذلك وظفت الخطابة من أجل تحقيق هذا الهمدف» 0 دب النثر الذي 
اعترف به کالفن النثري الوحيد» وهو أدب الرسائل الذي يعين من مهرون فيه في أعلى وظائف 
الدولة. ولم يعد الأدب ا عن ذات منشئه بقدر ما أصبح مهارة في تقديم المعنى المراد اا ا 
دينياً على السواء. إ إلا أن الثقل الديني هذه الحكومة فرض مقولة حطيرة أثرت في كل الأحكام الأدبية 
والثقافية بعد ذلك» ذلك ام قالوا ان الإسلام قد جب كل ما قبله. على الرغم من أن المقولة 
سليمة الناحية الدينية حيث قضى الاسلام على عبادات الولنية والشرك التي كانت سائدة قبل 
ظهوره إلا أن فرض هذه المقولة على كل الحياة الثقافية احدث آثاراً ذات طابع مؤ ثر ثر على الحياة 
الأدبية والدراسات الأدبية استمرت زمناً طوياد. ذلك أن هذه المقولة وضعت ساترا ثقيلا ضد تدفق 
كل ما صاحب العقائد قبل الاسلام من مأئثورات قولية ومارسات فنية متوارثة وحملة بكل التراکات 
الثفافية للحياة العربية قبل الإسلام . ذلك لأن هذه المقولة جعلت من حياة الأدب العربي شيعا فریداً 
بین آداب العام القديم کله. فحین کانت آداب الشعوب كلها تولد مرة واحدة عند المعبد» وتخرج 
كل فنوما من المارسات المعبدية القدية » فتكون الاسطورة البداية الطبيعية للفن القصصي تتطور 
بعدها الى المرحلة الملحمية القصصية ثم إلى المرحلة الدرامية أو مرحلة المسرح» كان الأدب العري 


(۲۲) انظر: حورشيدء أضواء على السير الشعبية. 
(۲۳) انظر: آحمد کال زکي» الأساطير» إشراف شكري حمد عيادء المكتبة الثقافية» ٠۷١‏ (القاهرة: دار 
الكاتب العربي للطباعة والنشرء .)]۱۹١۷[‏ 
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وحده هو الذي مرتين» مرة عند المعبد كغيره من آداب الشعوب الأحرى» ومرة ثانية بعد 
الاسلام بعد أن أجهضت الحكومة الأدبية بالمقولة السابقة استهرار النمو الطبيعي للأدب العري 
القديم*“. ولعل 8 هو الذي تسبب في إغفال الدارسين للأدب القصصي العربي القديم» فهو باد 
شك حمل بالآثار الطقسية القدية» وهو بلا شك ایتا ولید ھا کان رو ا بر العربية من أساطر 
تفسر ظراهر الكون وتعلل الأحداث المؤثرة في حياة الأنسانء وتؤرخ نقلاته الحضارية في قالٻ 
متبط برموز الآهة القديمة رما تمثل من قدرانتٽت. وما ٿعني من قوى حفية نتجسد ف ابطال الحوارق 
والقدرات التي تفوق طاقة البشر”“'. وهي مپسا مل بقايا العبادات القديمة. وتحمل أيضاً بقایا 
المارسات الطقسية الفدهة » وتعمسل الا مجموعة من القيم نحدد علاقة الانسان بالكون وعلاقته 
بالقوى المتحكمة في الكون وعلافته باليشر الأخرين» جاء الاسلام لیخرها ويقضي عليهاء وجل 
علها ف ية تحدد علاقة الانسان بالكون. وعلاقته بالقوى المتحكمة في الكون» وعلاقته بسالبشر 
الآحرين”“. وهذا.ء جاءت الولادة الشانية للأدب العربي بعد الاسلام تريده ان يخلو من كل 
الموروث الأدي القديم المحمل بكل هذه المعطيات الأسطورية الملحمية والدرامية الي ارتہطت بعقائد 
وثنية لا مكان نما بعد ظهور الاسلام. والحكومة الأدبية كانت حازمة في موقفها ماما واستطاعت 
تضع هذا الشعار الحاجز في طريق النمو الادبي القصصي لتحول دون استمراره وتدفقه وتطوره. إلا 

ان القرآن نفسه حل هذا التباقض وأزاح هذا الستار» وسمح للتيار أن يتدفق في سبخاء وحيوية . 


۳ - الاسلام والرواية 


لعل العرت كارا من أقا الشعرت انا رة الكلمة وإعجازها,. فف تضورو ارود فة اة 

هي التي تصوغ هذه الكلمات, ذات الاأحاءات والظلال» وذات الرموز الي تحيل إلى معني خلف 
اة أو جعل من العنى شئياً مليئاً بالعاطفة مثيراً للوجدان» هله القوة الحفية لا محوزها الإنسان 
العادي الذي يستعمل الكلمة في أغراض الحياة العادية» وانما بجوزها قوم الحتصوا بعلاقة خفية مع 
فوى هي التي نمدهم بذه الكلمات وهي التي تصوغها لا ها من قوة فوق قوة البشر» ثم هي التي 
تضعها على ألسنة هؤلاء الناس الذين احتصوا هذه الميزة الخاصة» ميزة الكلمة ذات الدلالة الخحاصة 
والعطاء المميز"". وارتبط هذا المعنى ٻالمعبد القديم منذ البدايةء فكان سجع الكهان أول مظهر من 
مظاهر الكلمة الأدبية. ونسبوا هذا السجع إلى الحان الذين ينقلون رسائل الآمة الى الناس عن 
الكهنة الذين يرددون هذا الكلام المسجوع ولا يد هم في صنعه. وتصوروا الأمر نفسه بالسبة 
لى الشعر» فكل شاعر له رئيّ من الجان يلقي اليه بشعره الذي يقوله» وسموا لکل شاعر اسم 
الذي يلقي له بالشعر» وحكوا عن هذا القصص وقالوا فيه الشعر» وخصصوا وادياً من 


)۲٤(‏ انظر: حورشيد» المذور الشعيية للمسرح العري. 

. انظر: مود ذهني ء القصة في الأدب العربي القديم‎ )۴١( 
انظر: زكي . الأساطير.‎ )۲١( 

(۲۷) انظر: اسماعيل» المكونات الأرلى للثقافة العربية وتطورها. 
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ودیا م المقفرة باسم وادي عبقر الذي يأوي اليه هذا النفر من الجن الذي يلقي بالشعر في أفواه 
e‏ وازداد ارتباط مع الكلمة ذا الغموض فربطوها بالسحر» فالسحرة يستعينون 
بالكلام السحري لإحداث التحول الذي يريدونه لخصومهم» والقصص العربية وبخاصة ألف ليلة 
وليلة مليئة بهذا الكلام السحري الذي يلقيه الساحر على ضحية فيحوها من صورة إلى صورة. ولي 
كلام الساحر تنبؤ وحكاية عن الستقبل وعن أشياء خفية في الماضي» والساحر لا يعرفها الا عن 
طريق الحن الذين سخرهم ملفد مته . وكلام الجانين الذي محري ر غريبسة وحفية كلام الجن 
الذي مسهم فأحرجهم من حال العقل SS‏ . وكذلك 
الأحلام التي تتحول فيها الكلات إلى رموز ججسدة لأشكال مرئية» ويمكن أن محوهها الكاهن أو 
ء أو الغسر إلى رموز كلامية تحكي عن المصبر أو تنبى»ء بحدث أو تفسر أمراً ني حياة الحال. لا 

بد أن مبدع عالم الصور هذا ومترحمه معأ قوة حفية هي قوة الجن . ومن هنا نفى الشرآن الكريم عن 
نفسه کل هله الحالات فليس هو بکلام شاعر أو جنون أو ساحر أو كاهن“» إنما هو قرآن انزله 
الله تعالى على نبيه (ص) بواسطة ملك كريم هو جبريل. ونفي هله القوى كلها إنا جاء ليبعد 
القرآن عن شبهة هذا الاتصال المعبدي القديم بالكلمة من ناحيةء ولیؤکد قدسية كلماته السماوية من 
ناحية أحرى. ولیؤکد أن ما جاء به من حکایات الارن لين رع و أساطر الأولين. وإغا 
حقسائق سبقت للعبرة» وللوصول إلى القول الحق والمعنى القرآني الصادق في إرساء القيم» وتأكيد 
فلسفة الاسلام القائمة عل العبودية لله وحده وأحوة البشر» ونب الشرك وهجچر الرجس والامر 
با لعروف والنهي عن المنكر. 


وحين أسقط القزآن الشعر وأنماط القول الأخرى ل يعد من الممكن عاجاته بها فلجأ أعداؤه 
الى القصة یدیرون معرکتهم معه عن طریقها". ولكن القول القرآني م يكن قصة فيحاج بالقصة» 
وانما يريد من القصة الدلالة والقول الح . وهو يستعمل القصة والنباً والحدیث کثيراً في وصف ما 
يقدمه من نماذج لتياة الأولين"“. ولكله لا يريد مها المتعة الفنية وان كان يريد مها الهدف الفني في 
ارساء قیم بذاتها والوصول إلى تربية انسانية وسلوكية وفكرية ذات KE‏ 
جديدة لعلاقة الانسان بالكون والله والائسان الآخحر. وهكذا وجد المسلمون أنفسهم أمام عالم زاخر 
بحكايات الأنبياء وقصصهم وأحاديث الأولين وأنبائهم . eT‏ 
يعرفون لإكہال هذه الحكايات لتفسير ما ورد عا في القرآن الكريم من اشارات لتبون المدف 
واضحاء وليتجلى القول الحق فيهاء فاهتم علهاء التفسير منذ البدء بتتبع هذه الحكايات في مظامما 
وعن حفظتها . وقدم ها هؤلاء ما أرادواء کا قدموا هم معه العديد من بقايا ما عندهم من محفوظ 


(۲۸) انظر: حسين تصار» الشعر الشعبي العربي» سلسلة اللغة والآداب» ١‏ (بيروت: دار الرائد العربي» 
(۹A۲‏ 

(۲۹) انظر: خورشید الحذور الا العري. 

. انظر: خورشيد» في الرواية العربية: عصر التجميع‎ )٠( 

. انطر: ذهي. القصة في الأدب العربي القديم‎ )٠١( 
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متوارث من القصة العربية بأشكاها المختلفة. واندس في كلامهم کےا یقول ابن خلدون (متل بدء 
الخليقة وما يرجع إلى الحدثان والملاحم وامثال ذللك)”. . ولكن هذا لا يعني اطلاقاً ان الأساطر 
القدية اطلّت برأسها من جديد كا هي » إذ أن الحفظة ها كانوا بعرفون جيدأ ان المجتمع قد تخير 
تغیراً جذرباً ي فکره ووجدانه» وان ما كان مقبولً في ظل الوثنية لم يعد مقبولا في ظل الاسلام . وان 
السرب الذي تتسلل منه البقايا الروائية العربية - وهو تفسبر القرآن ۔ مسرب اسلامي محکوم 
بالفلسفة الاسلامية» ومسرب قرآني تحكوم بالمدف القرآني من القصة التي أوردها في سياق ادف 
القرآني» ولذلك تدخل عامل الصياغة الجديدة لييسّر هذه الحكايات ان تقبل لدى المفسرين من 
ناحية» ولكي تفبل في ضمير المستقبل الأسلامي من ناحية ألحرى. وحين تخرج هذه القصص في 
كتب مستقلة بعد ذلك بظهر فيها أثر الصياغة الاسلامية بشكل واضح » بحيث نستطيع ان نقول اما 
ولدت ولادة جديدة» وانما مرت في مصفاة غاية في الدقة. ما حالف ددح الاسلام وفلسفته استبعد 
تماما وسقط ولم يعد لنا شيء يذكرنا به وبخاصة ما ارتبط بالطقوس المعبدية» وما التحم التحاما 
عضريا بالعبادات القدية والمعتقدات الفكرية والعطاءات الوجدانية الملازمة هاء وهذا يعني الأساطير 
الأول بصورتما الأصلية. وما أمكن أن يتواءم مع الروح الجديدة» حور وعدل بحیث پتواءم وا 
بختلف في الجوهر والسياق مع المسلات الفكرية الجحديدة» وما آمکن توظیفه توظیفا فنا وروائيا 
ليکون في حدمة المعنى الجديد السائد» حور و ركب بحيث حدم المعنى الاسلامي والحدث 
الاسلامي . ویبدو هذا واضحا ف القصص الى تدور حول الاماكن» فھی في معظمها نوير لأساطر 
المكان القدية لتكون نبوءة بالدين الجديد وتبشيراً بدور هذه الاماكن في الاسلام» وبخاصة ما يتعلق 
بحفر بثر زمزم" والكعبة » والمدينة أو يثرب» والحبال المحيطة بمكة". 


فالرقف إذن ان الاساطر العربية بصورتها القدية قد اغفلت وضاعت. وان الفصص البلية 
عليها او المستلهمة منها اما أغفلت أو حورت لتلائم الروح الحديدة في صياغة اسلامية ء واما طوعت 
ووظفت لتكون المهاد الروائي للمعطى الاسلامى الحديد. ولكن الذي لا شك فيه ان المىوروٹ 
العربي الروائي الذي وصل إلينا كان ثرياً وغنياًء وكان مليئاً بالعطاء الفني القصصى الذي يسر 
للكثيرين من المؤلفين أن يقدموا لنا كتب عصر التجميع التي احتوت هذه الأعبال بصياغتها الحديدة» 
كا يسرت لنا الاطلاع على مؤلفات عصر الابداع الفني في السير الشعبية والحكايات المجمَعةء حاملة 


(۲) اثظر: أبو زيد عبد الرحهمن بن محمد ابن حلدون» مقدمة ابن خلدون. تحقيق علي عبدالواحد راء ٤‏ ج 
(القاهرة: نة البيان العربي» ۱۹۵۷ - )۱۹١۲‏ . 

(۴۴) انظر: آبو محمد عبدالملك بن هشام» السيرة النبوية لابن هشام» حققها وضبطها وشرحها ووضع فهارسها 
مصطفى السقاء ابراهيم الابياري وعبدالحفيظ شلبيء ٤‏ ج رالقاهرة: البابي الحلبىء .)0۹۳٠‏ 

)۴١(‏ انظر: المصدر نفسه؛ وهب بن منبه» كتاب التيجان ني ملوك حيرء رواية ابي محمد عبدالملك بن هشام عن 
سد ہن موسي عن ابي ادريس پن سٺان عن جده لأمه وهب بن منبه (-حيدرآبادء الند: مطبعة مجلس دائرة المحسارف 
العثهائية» ۱۳١١١‏ ه)» وأبو عمد الحسن بن أحمد الممذاني» الإكليل» حرره وعلق عليه نبيه أمين فارس (سروت: دار 
العودةء [د.ت.]). [ 
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عطر الجزيرة وفنا الروائي » الذي لم يفقده العلاج الاسلامي شيثاًء بل لعله وظفه توظيفاً انسانيا 
قريب الروح للمعنى الاسلامي » وقريب الدفاع عن موقف الانسان من الكون والله والانسان الآخر 
کا پفهمه الاسلام ویقره. 


ثانياً: منابع الرواية العربية 
١‏ - الشعر والرواية 


الشعر ديوان العرب. هذه المقولة تعني إننا نبحث في هذا الشعر عن بلاغة العرب» ومهار تم 
اللخوية وفصاحة السنتهم» إلى جوار حسهم الموسيقي واستجابتهم الى الايقاع الموزون بأطر موسيقية 
حددة. وهي تعني شا ان ٺہحٹ ف هذا الشعر عن عادات العرب وتقاليدهم » وغاذجهم اللخلقية 
والسلوكية. وأنماط الحياة التي تفرضها ظروفهم البيئية» وتطورهم الاجتماعي» بحيث يمكن لنا من 
حال هذا البحث تصور الوان الفلسفات التي حكمت حياتهم وحكمت سلوكياتهم"". وهذه المقولة 
تعني ضا أننا نبحث في هذا الشعر عن مكنون وجدامم » كيف واجهسوا الحياة» وكيف 
انفعلوا بها» وما هي القضايا الرئيسية الي طر حت نفسها عليهم » وکیف عروا عہا» وبعنی أوضح 
كيف اكتشفوا وجه الانسان وهمومه» وكيف صوروا هذا الوجه وعبروا عن همومه أيضا. ولكن هذه 
المقولة أيضاً تعني أننا نبحث في الشعر عن أصداء الاحداث المحورية التي لعبت دورها الرئيسي في 
تشكيل كل هذاء واضفاء اللون المميز عليه. 1 
والواقع ان هذا الشعر يفي بكل هذا وفاء کاماا. . وقد نجح الببحث الأدبي في ان يصور لنا 
هذا الوفاء في كثير من الأحيان» ولكن ما زال حت الآنٍ عاجزاً عن کشف وفاء الشعر بباقي ما نريده 
منه لیکون بصدق ديران العرب. فإن كنا ن فوا في عطاء الشعر لناء فالقصور هو قصور 
الدرس ولیس قصور الشعر نفسه» لأن الدرس ركز اهتمامه بجوائب معينة طبقاً لفلسفة الدارس 
ومنهجهء وأغفل حى الآن أشياء معينة بناء على قصور الأدوات» وضيق النظرة» ونقص في شجاعة 
أصحاب الدرس. فقد نجح الدارسون في كشف أوزان الشعر وموسيقاه» واسراره اليالية وأسسوا 
علوم البلاغة العربية بناء على اكتشافاتهم النقدية"". ونجح الدارسون أيضا في رسم صورة كاملة 
للعادات العربية وللاذح الخلقية ولأنماط الحياة. وتوصلوا إلى انواع المج الفكري الذي يتحكم في 
السلوكيات العربية من خلال استقراء الناذج الشعرية ودراستها. ولكن الدارسين م يستطيعوا إلى 
-حد كبير أن يكشفوا أوجه الانسان» وموم الانسان الانسان» وارتباط هذا كله بوقع الاحداث 
المعحورية المهمة في حياة الشاعر وقومه . فالصورة الى حد كبير تكتفي بالوجه الخارجي للمشكلات 
التي تواجه الشاعر دون ان تذهب الى عمق التجربة الوجدانية التي ة تمس الفرد من حيث هو فرد. 


.۲ انظر: آمين» فحر الاسلام وطه حسین › في الشعر الجاملي (القاهرةء‎ (e) 
.)¥۵ انظر؛ شمك مندور» النقد لمجي ییا العرب (القاهرة : دار هضة مصر للطبع والنشرء‎ (FY 
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ومن حيث هو عضو لي جماعة ومن حيث هو إنسان آخر الأمر. وهم حين قسموا أغراض الشعر الى 
نسيب ومدح وهجاء وفخر ورثاء ألحذوا في الاعتبار الاغراض الاجتماعية العامة وابتعدوا كل البعد 
عن محصوصية العطاء الفنيء وصدقه في التعبير غن تجربة ذاتية مرتبطة بتجربة الحماعة ومعبرة عنما في 
البوقت نفسه . ونحن هنا لا نلوم الشعرء انما نلوم الدراسات الأدبية التي حركتها أهداف محددة 
وتصورات بعينہاء لم يكن الكشف عن جرهر الأنسان من الأمية فيها بالتصور الكافي. ذلك إن 
الفن القولي كغبره من الفشون حرج من عباءة المعبد» والفن القولي العربي بالذات ارتبط بالعق 
السحري كما قلناء وارتبطت الكلمة المعرة بجا يفوق قدرة الانسان» وكان لا بد أن يربط الدرس 
الأدبي للشعر بالبحث في البدايات الأولى للكلمة الشعريةء تلك البدايات السحرية المرتبطة 
بالأسطورة القدية. وقد وضع بروکلان يده على هذا المعنى حين قال «قبل أن ينحدر المجاء الى شعر 
السخرية والاستهزاء كان ي يد الشاعر سحرأً يقصد به تعطيل قوة الخصم بتأثير سحري» ومن ثم كان الشاعر إذا تيا 
لاطلاق مثل هذا اللعن يلس زيا شبيهاً بزي الكاهن»"". وأول صور الشعر كان الرجزء والرجز ارتبط 
بالطقس المعبدي ثم ارتبط بعد هذا بالفروض الدينية كالحج والفداء وتقديم القرابين ثم ارتبط بعد 
ذلك كله بالعمل والمارسات الاجتماعية. ولم تكشف لنا السدراسات صورة هذا الارتباط في عمق 
الشعر وعمقه الانساني على السواء» وخير ما وصلت إليه هو رصد الظاهرة وتسجيلها. وقد کان من 
الممكن لوتم هذا الكشف أن نفوز مجموعة من الأعمال القصصية التي ارتبطت بهذا القول في تعره 
الديني أو الاجتياعي معا. إلا أن الرصد كشف عن تغلغل الشعر في العمل الروائي العربي حيث أن 
ما جاءنا من الحكايات القديمة ارتببطت أحداثه بقول الشعر. ولعب الشعر فيه دوراً أكيدا 
وفعالاً“". . عند اسطورة الحلق القدية كا جاءت بصياغتها العربية الأخبرة والشعر يرد على لسان 
ادم ئي رڻاء هابيل حين يفتل على يد أحيه قابيل. ثم تترالى الأشعار داحل الحكايات القدية عن 
الأنبياء والملوك والابطال على السواء. فهناك أشعار لقمان في موت النسور نسراً نسراًء وهناك اشعار 
على لسان هود ويعرب وعاد. حت لقد أوردوا في قصة تبّم الأوسط 1۹٤‏ بيتاً على لسانه هو غر 
الشعر الذي ذكر على لسان من عاصروه أو من تأثروا بجزء من قصته أو باحداث القصة 
ومغراها", وقفنا عند هذه الطاهرة في بيحثن سابقين لناء وخحرجنا بنتائج علة مهمة وهي : 

أولا: ان الشعر عصب رئيسي ني الأعمال الشعبية العربية عموماًء سواء مها ما يتعلق 
بالأحداث الاسطروية القديةء أم الاحداث الملحمية التي عاشها ملوك شبه الحزيرة» أم ما يدور في 
قصص آبطال الفنوة في الحكايات الحربيةء أم في قصص أبطال السيرة الشعبية في كل عصر وكل 
زمان. 


(۴۷) انظر: کارل بررکلمانء تاریخ الأدب العربيء ج ١ء‏ ص ٤١‏ ؛ اسماعيلء المكونات الأول للثقافة العربية 
وتطورها؛ نصارء الشعر الشعبي العري؛ زكي. الأساطيرء وعلي البطل» الصورة الفنية فى الشعر العربي حتى آخر 
القرن الثاني المجري : دراسة في أصوفا وتطورها (بیروت : دار الأندلس» ۱۹۸۰). 

(۳۸) انظر: خحورشيد» في الرواية العربية: عصر التجميع . 

(۳۹) انظر: ابن منبه » كتاب التيجان في ملوك حير . 
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ثانياً : إن ما دون من هذه الحكايات في الكتب المختلفة بجوي اشعاراً مضافة ومزيدة على ما 
e‏ إل ابال القع كا دال شرا روفن عاضوا 
الحدث» أو شارکوا فیه» أو م يعاصروه أو يشاركوا فيه انا هزتيم الحكاية فضّنوها أو بعضاً متها 

eT‏ في عودة الى استغلال لر الشعبي استغلالا رمزيا مرة ت ووعظاً مرة أخرى؛ وهو في 

E‏ بعمق شعرهمتارشيا ووجدانيا عل السواء.: 

ثالثاً : ان الكثير من الحكايات القديمة روي شعراً بعد ان روي نثرأًء فيقف القاص عند جزء 
اننهي لبعيد روايته بالشعر ثم يستأنف روايته النزية من جديد“. وهناك سرة شعبية ما زالت كلها 
شعراً وهي السيرة الهلالية ما يحمل احتمالا علمياً ان معظم هذه السير بدأت بالرواية الشعرية فيا 
یکون ملاحم شعرية تحكي قصة الطولات والمعارك التي دارت إما بين قبائل اا 
بعض. وإما بين فبائل عدنان وقبائل قحطان أي بين الشمال والحنوب» وإما بين الجزيرة ككل 
والغراة الوافدين من الخارج کالأحباش والفرس والروم. 

KE I ARES OAT eT ON OEE 
اساس الحوار الدائر بين الأبطال وحصوصاأً في موقفين رئيسيين من المواقف الروائية وما: موقف‎ 
الانفعال الوجداني بعواطف الحب"“ وموقف الصدام والصراع السابق لمعارك السيوف والرماح.‎ 

حامساً: ان الشعر يدحل في مواقف حاسمة في السرد القصصى ليعكس المشاعر الداخلية 
للأبطالء ويقدم الانطباعات والانفعالات المصاحبة للحدث الخارجي ما يكمل الصورة الروائية 
ويعمقهاء حتى لقد ذهبنا في بحث (التراث الشعبي في المسرح العربي) الى ان هذه الأعمال الروائية 
كانت في الأصل فصصأشعريأكلهاء ودل عليها النثرمتأاخحرا) كا ذهبنا! لى أن هذا الكم الشعري 
المائل الموجود ني القصص (يدل دلالة قاطعة على الوجود aT‏ العربية). 
والدارسون للفن الدرامي ينسہون تسلسل الأعبال الفنية إلى الأسطورة فالملحمة ثم إلى أنواع القول 
الأحرى من دراما ورواية وقصة» ومعنى وجود بقايا للملاحم الشعرية a‏ کک الصحيحة 
للفن القول الروائي ٤‏ ویقول د. محمد صقر خحفاجة في کتابه ئي تاريسح الشعر الیونانی"“ «إن أقسدم 
الأساطبر كان غناء ا ثم ملاحم شعرية»» كذلك يقول أرسطو في فن الشعر”“ من الترجمة 
العربية: ! ن أساس الشعر الفني هو الملاحم الشعرية. وقد استطاع هوميروس في ملاحه الشعرية 


)4١(‏ انسظر: فاروق حورشید مقدم «المقدمة»» في : سيف بن ذي يزن. ..› ط ۲ (القاهرة: دار الكاتب 
العرنبي للطباعة والنشر[۱۹۹۷])» ج ١و‏ . 

)٤١(‏ انظر: حكاية مضاض ومي في : ابن منبه» المصدر نفسه. 

.٠٩١ انظر: محمد خفاجة في تاريخ الشعر البوناني» ص‎ )٤١( 

)٤۳(‏ انظر: أرسطوطالیس › فن الشعر» مح الترجحمة العربية القديية وشروح الفاراي وابن سینا وابن رشد عن 
اليونانية» ترجمة عبدالرحمن بدوي (القاهرة: مكتبة الهضة المصرية» »)۱۹١۳‏ ص ٠٤١‏ . 
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العظيمة ن یکول النقلة الطبيعية ٻين فض الشعر المعبدي وین الدراما التي حرجت من عبادة الملاحم 
والطقوس المعبدية القدية معا 


إذا كان هذا هر الأمر بالدسبة للشعر الوارد في المجمعات الروائية والمدونات القصصية الى 
اهتمت بالحكايات العربية القدية وجمعها وتدوينهاء وإذا كان الأمر اننا سنعتبر كل هذا الشعر شعراً 
شعییاً أضافه الرواة ونقلته الأعمال الفنية في تراكم فولكلوري طلبه السياق» أو طلبه الذوق الفني 
للمتلقي الحربي» أو كان الأمر أننا سلعتبر أن لمقطوعات الشعرية كانت الاصل الشعبي اللي لسج 
حوله القصاصون والرواة روايامم النثرية وقصصهم البطولية التي جمعت بين النثر التصويري والشعر 
التعبيري» فا الأمر بالسبة للشعر الذي سمي بالشعر الغنائي » أو بمعنى أدق ما الامر بالنسة لا 
جاءنا من شعر لا شك ي ارتباطه باللغة الأدبية الرسمية ونسب إلى شعراء معروفين بقول الشعرء 
ا ر إلى المعلقات التي غدت الأصول التقليدية لمن الشعر العربي؟ 
سنلاحظ ولا أن هؤلاء الشعراء عرفت مم مقطعات شعرية قالوها كصدى لقصة من القصص 
العري القديم وفد عددنا آبياتاً لشعراء مشهورین كاي ذؤيب اذل وآمية بن آي الصلت والنابعغة 
الذبياني ولبيد وامرىء القيس نفسه في دراستنا السالفة الذكر. وقد لاحظنا في هذه الدراسة ان الشعر 
المنسوب إلى هؤلاء الشعراء إما جاء في كتب الحكايات العربية» واما جاء في دواوين هؤلاء الشعراء 
وقصائدهم المشهورة وما المعلقات. ولاحظنا أيضاً أن هذه الدواوين قد امتلأت بالإشارات 
الشعرية الى عادات قدية مارسة مرتبطة بجذور اسطورية ها دلالاما على احداث متداولة ومعروفة 
احتلط فيها التاريخ بالفن القصصي . كذلك لاحظنا ان المعلقات في معظمها قصائد قيلت في أصداء 
معارك معروفة من يام العسرب الي ملأت کتب الأدب بحکایات طريلة مليئة بالنسيج الرواثي 
والاحداث القصصية التي قد يكون بعضها نما عرف في التاريخ فعلا. کر ا 
من اضافات الرواة والقصاصين الذين حفظرا هذه الأيام والمعارك القبلية وتداولوا حكاياتها. ولعل 
حرب داحس والغبراء التي وقعت بين عبس وذبيان تعكس بأيامها صورة لتأثر الشعر (الغنائي) به 
الايام والحروب» فقد اننجت لنا معلقة علارة بن شداد في تصويرها للعداء بين القبيلتين والحرب 
بی اء e‏ رأب الصسدع بينها. 
ونضصیف هنا انه إ إذا كانت الحرب آثرت على هذا الشعر فإن الحب أيضا أثر فيه . فشخصية المتجردة 
زوجة النعان حلفت لنا شعراً كثيراً وأثرت على شعراء عديدين» ويكفي أا قدمت لنا معلقة 
عمرو بن كلثوم» ومعلفة النابغة» واحدة تهدد وتنذرء والثانية تعتذر وتتودد» غير القصيدة الطويلة 
للنابخة التي تعتبر أروع قصيدة غزلية عرفها الشعر القديم » وهي القصيدة التي اغفلها النقاد فلم 
بجعلوها بين المعلقات لشدة صراحة بعض صورها. ووراء كل هذه المواقف التي انتجت هذا الشعر 
حکايات وقصص بعضها بقي جرد أآخبار» او ظل في حدود قصص الفتوة التي نحكي عن الفتاك 
والصعاليك والمجان» لكن بعضها تحول تدريجا إلى أعمال روائية كاملة وضبخمة كسيرة علترة بن 
شداد e‏ ترتكز أساساً على معارك عبس وذبیان ومعلقة عنترة وسيرة الزيسر سالم التي e‏ ا 

حرب البسوس بين بكر وتغلب التي ظهر أثرها في شعر المهلهل وامرىء القيس» ثم 
تغريبة بي هلال والسيرة اهلالية . 


۹۸ 


نحن نتحدث عن الشعر لا عن الدراسات الت غلبت به» فالشعر ثري بدلالته على اصول 
القصة العربية القديية وتأصلها في الموروث العربي الشعبي والذاتي على السواءء أما الدراسات 
فيلخصها فول د. محمد مندور في كتابه فن الشعر : «فالأدب العربي الفي لم يعرف من فنون الشعر المدونة في 
الآداب العالمية غير فن واحد هو الفن المعروف باسم (الشعر الغنائي) اې شعر القصائد»”“. وهذه المقولة هي 
جاع دراسات البلاغيين القدماء ورواد عصر الهمضة وصولا الى د. سحمد مندور في اواسط هذا 
القرن. ومعفى هذا ان نظرة الدارسين والنقاد لم تشغل إلا با شغلت به الحكومة الأدبية القدية 
نفسها به من الظواهر الخارجية هذا الشعرء ليشرف القول وتنم معالم الفصاحة ولتتلاءم صور 
الأغراضص الشعرية مم مقتضيات الحال العامة . آما الشاعر نفسهء وموروثه الثقافي الفنيء وما لته 
قصائده من إحالات إلى هذا الموروث. ما بعكس حاله ونجربته الوجدانية » فتأحر الببحث فيه 
طویا أدی الى مقولة حلو الأدب العربي من فن القصة. بينا نحن نرى الآن أن فن العرب الأول أو 
شعرهم كان الدلالة الحاسمة على وجود هذا الفن الروائي القديم» وعلى تأثره في eT‏ 
القرل الأحرى› وڼي دخوله دحو عضویاً کاماک ف تجدید الشعر الذي هو ديوان العرب» والذي هو 
انعكاس لفهم القصصي والروائي » وما تم تداوله من أعال فنية من أعماق التاريخ ومن المعبد 
القديم وحتى ظهور المعلقات التي حددت فن القصيد الشعري . 


وإذا كان القرآن الكريم نفسه امدنا بدليل وجود الحكايات القدية والروايات المعروفة 
والمتوارثة عن الشعوب البائدة والاديان السماوية السابقة للاسلام» وإذا كان الشعر الذي هو ديوان 
العرب أمدنا بدليل وجود الحكاية الشعبية والتاريخسطورة العربية وبقايا اساطبر التفسير والتعليل 
وأصداء الايام والملاحم العربية القدية» با يثبت لنا وجود الفن السروائي العربي ضارباً بجذوره في 
عمق التاريخ العربي القديم» فا هي معطيات هذا الفن الروائي؟ 


۲ - المعطيات الروائية العربية القدمة 


إذا استعرضنا ما تم وصوله الينا من خلال المصفاة الاسلامية الضخمة التي لم تسمح الا بمرور 
ما يتفق وذوقها العام» والتي قطعت كل ما يتعارض مع التعاليم الاسلامية والفكر الاسلامي أمكننا 
حصر ما تم في الأدب السربي القديم من إبداع روائي في اور عدة» مع ضرورة أن نضع في 
الاعتبار أن ما وصلنا تمت صياغته باللغة العربية التي سادت الحزيرة كلغة رسمية وأدبية معترف اء 
وأن الأصول الأول هذه الحكايات جرى التداول ها بأكثر من لغة وبأكث من مجة من اللغات 
واللهجات الي سادت المحزيرة منذ مطلع التاريخ . لكن الرواة وهم اسلاميون بالدرجة الأرلى قدموا 
عطاء هم هذا باللغة التي فرضها القرآن وهي لغة المعلقات ولغة الشعر الذي سبق ظهور الاسلام 
مباشرة. وهذه الحاور هي : 


)٤ ٤(‏ انظر: محمد مندور» فن الشعرء المكتبة الثقافية» ٠١‏ (القاهرة: دار القلم» [د.ت.]). 


۹۹ 


أ قصص الجنوب 

ونحن نعي ہا تلك الروايات التي صنعت حول ملوك اليمن الحمريين التبابعة وحول 
غزواتہم وفتوحاتهم وأبطاهم؛ فقد كانت اليمن أرض حضارة راسخة» كانت زراعة وأرض سدود 
وعمران وأرض قصور وحدائق» وكانت في الوقت ذاته أرض تجارة وغزوات . فليس من عجب إذن 
ان تيد القصة جال رحباً فيهاء وأن بتناقل الرواة هذه القصص حت بأتي عصر التجميع فتدؤن 
ويحفظها لنا الأدب العربي حتى اليوم بعد أن مرت بالصياغة الاسلامية على يد حمد عبدالملك بن 
هشام . وسئلاحظ آن ابن هشام روی عن اسد بن موسی وهذا روی عن ابي ادریس ابن سنانة. وان 
هذا روى عن جده لأمه وهب بن منبه. فابن هشام هو الصياغة الاسلامية الأخبرة لسلسلة من 
الروايات تمتد حتى وهب بن منبه وهو مصدر مهم من مصادر القصص العربية القدية. ويقف في 
تاریخ الحكايات العربية وقفة شانخة لا يدانيه فيها الا زميله عبيد بن شرية الجرمي راوي أخبار 
ملوك اليمن إلى معاوية بن أبي سفيانء والا زميله كعب الأحبار الذي ملأت حكايانه كتب التاريخ 
والتفاسير والأخبار"“. وهذه الحكايات تحكي تاريخ اليمن وتواريخ ملوكها ابتداء من بعرب بن 
قحطان بن هود النبي» في همجرتم من أرض بابل حتى أرض اليمن (قال وهب: وردث يرب 
أرض اليمن) قال وهب ني التيجان (ص )٤١‏ من طبعة مركز الدراسات اليمنية : اسم (يعرب) يمن 
ولذلك قيل أرض ين وأقام بعرب بها يغرس الثمار وجري الاممار. وكان يعرب اول من قال الشعر 
ودؤنه وذهب به في جميع الأعاريض ومدح ووصف وقص وشبب فتعلم منه اوه وېنو عمه حقی 
وصل الامر الى المتعربين ببابل عاد وثمود وطسم وجديس وعملاق ورائش فاستطابوا الشعر ورخف 
على ألسنتهم وراموا قوله فنسج م قوله). ومن هذا النص يتضح المدف القبلي وراء هذه 
الحكايات» فيعرب هو اليمن وهو صاحب اهم تراث للعرب وهو الشعر. ولم يقل النص باي لغة 
قال يعرب الشعر ووزنه» فهذا يضيع في نابا الحكابة الشعبيةء ولكن الهم أن يثبت هذا الفضصل 
ليعرب» ثم يغار عاد من عرب فيسير بقومه الى اليمن» وتبداً المعارك الأولى بين هود ويعرب من 
ناحية » وبين عاد الأولى من ناحية أحرى ليقدم لنا القصاص تفسيراً روائيأ لقصة عاد التي ورد ذكرها 
في القرآن الكريم : لالم تر كيف فعل ربك بعاد إرم ذات العاد . وحكاية عاد مع هود طويلة ومتشابكة 
ومليئة با لجروب والكوارث والشعر أيضاء ومن خلال هذه المعارك نتعرف على (الامم البائدة) 
وقصصها: طسم وجديس في اليمامة» وثمود في مأرب» وهروب بني يافث الى أرض أرمينية (وما 
خلفها من الأرض وما والاهاء وهربت القوط والسكس والافرنج وهم بو عرجان بن يافث ولحل 
بهم أخحوتمم الصقالب بنو عرجان بن يافث) فهذا أمر معارك الشعوب المهاجرة من اليمن وكيف 
غلبت على مرها فزحفت بعيدأ عن اولاد سام» فهرب اولاد يافث الى الشعال. أما أولاد حام فقد 
حرجوا الى الشام (قال وهب: وكان قد تملك بيت المغدس وملك الشام نمرود بن کنعان بن ماريع بن 


)٠١(‏ انظر: ابن منبه » كتاب التيجان في ملوك حير؛ عبيد بن شرية الجرمي» أخبار اليمن واشعارها وأنساها 
(حیدرابادء ۷/) وهو موجود بذیل کتاب التیجان في ملوك حمر لاي عمد عبدالملك بن هسام , وابن هشام » السيرة 
اللبوية لابن هشام. 


کنعان بن حام بن نوح» وانه زحف الى بيت المقدس). فأولاد سام في اليمن» وأولاد حام في الشام 
واولاد ڀافٹ في ارضص أرمينية وما والاها الى الشمال والمعارك تدور بين هذه الشعوب على أسس عرقية 
وعصبية جنسية» ES I ES as‏ 
بطولات أولاد يعرب بن عبد شمس الذي فتح بابل والشام والنیل «فنزل عليه فدعا آهل مشورته. ڈ ثم قال 
NT BE‏ 
قالواله: E‏ اللك. فبنى المدينة وسميت مصر». إن مير مضى (يطاً الامم ويدوس الارضين 
وامعن في المشرق أبعد من يأجوج ومأجوج الى مطلع الشمس). فالحرب حرب امة تفتح العام 
اللعروف وتهزم اولاد حام في مصر والشام والحبشة» وأولاد ارم بن يافث في بلاد الشرق والشمال. 
وتنقل مود إلى شال الجزيرة وتغزو مطلع الشمس ومغرما على السواء. وهذا الغزو يتكرر في ملك 
سبأً وعبد شمس وجحير وشمريرعش والصعب ذي مراد أو ذي القرنين العري. وسنلمح في هذا 
استکما للاشارات عن قوم عاد وثمود وطسم وجديس وحكاية ذي القرنين»ء الذي يتقدم القاص 
العربي في حكايته ليقدم مسوذجاً عرياً للشعخصية الأسطورية العالمية التي عرفت بذي القشرنين 
واستمدت عند معظم الشعوب من الاسكندر الأكر الغازي الاغريقي› وذهب معظم المفسرين إلى 
أنه هر المقصرد بالآباث القرآنية . ويتقدم القاص العربي هنا ليقدم شخصية يمنية حبرية تقابل الخضر 
وتفتح العام حتى تبلغ شروق الشمس» ثم تغزو مغرب الأرض حت مغرب الشمس فيفوز الخضر 
بالحياة الدائمة حين يختسل في عين الحياة» ووت ذو القرنين رغم ملكه وجاهه کاي انسان کتب 
عليه الموت قدر الحياة الدائم . فليست المسألة سرد الأحداث» وإغا العمل القصصي يتقدم مضمونه 
الانساني الى جوار تقدمه بحدثه المشر اء با لمغامرات وحكايات المردة والسحرة والغيلان وحروب 
الجن ووصف دنيا العجائب التي يبعبرها الأبطال في فتوحاتمم المختلفة. وسط هذا كله تدحل 
حكايات ا لحب والغرة كقصة مضاض ومي ٠‏ وحكايات التيه والضياع كقصة الجرهمي التائه. ونحن 
في الحقيقة أمام مزيج من العطاء القصصي التاريخي والاجتماعي المرتبط بالبقايا الأسطورية. وتغلب 
أسطورة لكان بشكل واضح على قصص هذه المجموعة اليمنيةء فلا يترك اصحاب هله القصص 
مكانا الا وارجعوا اسمه إلى حكاية كاملة يتزج فيها الخيال بالأسهاء التاريخية بالأبطال الروائيين“ . 
وتکفي مراجعة قصة ال رمي التائه ني عودته الى مكة لنقف على مثل واضح لاهتمام الكتاب بالكان 
هتام ريشا ویشمل الكان» الحبال والمدن والقصور والآبار والغدران» كا يشمل أيضا أماكن 

ثرية لعلها مقابر قدية ملوك اليمن يديرون حوهها الحكايات ويقولون فيها الشعر» ر ابرزها 
حكساية مقرة ة شداد بن عواد وأبنائه» وما كتب على الألواح المعلقة فوق توابيتهم . وترتبط هذه 
الأماكن بالکنرز المدفونة» والثروات الي پحٹ عا اللصرورص المغامرون» والطلاسم السحرية التي 
وضصعت لح اية هذه الكنوز ومنعهم من اقتحام القبور نما يوشك أن يكون قريباً من المقابر الفرعونية 
القديمة. 


ونحن ي الحقيقة أيضاً أمام مزيج من العارف التاريخية وا جغرافية والاجتماعية التي تستزج فيها 


. انظر ايضا: اهمذاني الإكليل‎ )٤٦( 


الحقيقة بالخيال. وهذه المعارف لا تتعلق بالحزيرة وعادایا وآماکنہا وجغخرافیتها وحسب» وإنغاهي 
تمتد لتحاول أن تشمل العام القديم كله. فحن نرى عادات التنجيم والعيافة والزجرء كما نلمح 
الفال الطيرة» وضرب القداح عند هبل» والرحلة الى الكهنة من مفسري الأحلام» ورجم المرأة 
الزانية في حكم لقان وتقاليد دفن الوتى» والطواف بالكعبة» وبناء الأرصاد لتسكن الريح» والرحلة 
فى البحر وخاوفها . . ٠".‏ والرحلة في الصحراء وأحطارهاء والصيدء ومقاتلة الوحوش . ونحن الى 
جوار الشعر نحظى بطائفة كبيرة من سجع الكهان» وحروب اجان والملائكة والمردة وانساب الخيل 
وكرام الابل. 


ونحن نرى في الوقت لفسه حدیاً عن رجال الغابات وعن الناس الذين هم آذان الحمير» أو 
الذين يعيشون كالقرود فوق الأشجارء والعراة في مغرب الشمس الذين لا يفقهون شيا ما ري 
حروهم . والأرض المتجمدة عند اية العالم» والعين الحمئة التي تغرب فيها الشمس» والقصر الذي 
قف فوقه اسرافیل انتظاراً لساعة النفخ في الصسور» وامم السند والمند والاحباش رالسردان 
والمغرب» وكنوز الأرض من جواهر وذهب ونحاس» والفنارات التي تضيء بالليل هذه السفن. 
وتصل بعض المعلومات الى حد الحقيقة كقرله ان حير هزم الاحباش على النيل فتتبعهم حت بلغ بهم 
الى الببحر المحيط من المغرب» فأذعلوا وأجرى عليهم اتاوة يؤدوما كل عام» فدرب الحبشة في غرب 
الارض سبعة أشهر في سبعة أشهر. ثم رجع عنم على اللبل الى مصر فتزود من مصر““. آحر 
الأمر إن هذه المجموعة من المعلومات اثرت بعد هذا ف کنب التاريخ وكتب الرحلات وكثب وصف 
البلدان فامتلأت هله الكتب بالكثر مما جاء في الروايات العربية ما بعضه حقيقي وبعضه من وهم 
ایال واختراعه» e‏ العمل الروائي» وما يتطلبه من إثارة واغراب لشد 
انتباه المتلقي وإمتاعه. , قد سج ابن e‏ المعلرمات التي جرج بحعضها من سیا 0 
والعقل والتي امتلأت ا کنب المؤرخين الكبار قبله» وأخذ على هؤلاء المؤرخين تصديقهم لما جاء في 
هذه الروایات من حکایات ومعلومات"“. وقد فات ابن خلدون ک| فات المؤرخحین من قبله ان هذه 
المعلوماث م ترد في سياق المعلومة العلمية . وانما هي جاءت ضمن هذه الاعمال الروائية التي باح 
فيها الاختلاق والكذب العلمي طالا اقتضى هذا السياق الفني للعمل الروائي”“» وليس ذنب هؤلاء 
المؤلفين الروائيين ان اعماحم الروائية عوملت باعتبارها وثائق تاريخية أو علمية يستشهد بها ويقتبس 
مابا. وأوقع الحميع في هذا الحرج التزام الرواثيين القدماء باطار فني ثابت هو توليق القول بذكر من 
نفل عنهم من رواة ما اشتبه بانج العلمي الذي اتيم به علاء الحديث ورجال الاخبار في توثيق 


)۷( انظر: ابن جبيں» عجائب اند؛ محمد بن جزي الكابي» رحلات ابن بطوطة» وأبو الحسن علي بن 
الحسین بن علي المسعودي» روج الذهب ومعادن الجحوهرء نحقيق محمد شى الدين عبدالحميد (بغداد: المكتة 
العصرية» ۱۹۳۸). 

)٤۸(‏ ابن منبه» كتاب التيجان أي ملوك هبر. 

)٤۹(‏ انظر: ابن خلدون» مقدمة این خلدون. 

. أو جاءت في سياق السرد الروائي لأحبار التاريخ » حيث تمتزج روح القص والابتكار بالحقيقة المعروفة‎ )۵٩( 


NY 


الاحاديث النبوية » أو الاخبار التاريخية . وقد فات الجحميع ان هناك فرقاً جوهرياً بين الاطار الروائي 
الستند الى النقل عن راو وبين المج العلمي المعتمد في توثيق ان بتوثيتق السند. ففي الحالة الأولى 
يذكر الراوي الجديد اسم الراوي الروائي السمابق له» ومعروف أن الراري الشعبي هو بذاته مؤلف 
النص الذي يقدم » > بمعنى أنه يتصرف دائ ني روایته الجديدة ما يلائم ددح العصر وذوقه» وما 
يقنضيه السياق المروي في تفاعله مع جهور المستمعين من تغيير أو حذف أو اضافةء وكذلك ما 
توحى به الاحداث الاجتاعية والسياسية المعاصرة من اسقاط سياسى أو اجت)اعى على ابطال العمل 
الروائي القديم بحيث تصبح الرواية الشعبية الجحديدة متكاملة ومتلائمة مع عصر الراوي وذوق 
العصر واحداث العصر وادواته الفنية الروائية المتطورة. فذكر الراوي الحديد لمن نقل عنه روايته أو 
حفظها عنه. تحديد النسخة الشعبية التي أحذ عنهاء فخيرها من اللسخ تخالفها بالقطع» وغير إسناده 
من الرواة قد جاء بها بطريقة تخالف الى حد ما من حفظها من الرواة الآخرين. ويلجاً القصاصون 
ال ملة معروفة فحين يضيف صياغته الحديدة يذكر عبارة (قال الراوي) قبل حدیشه» وحين ينقل 
نلا حرفياً عمن سبقه من روا یذکر اسم من نقل عنه فیقول (قال وهب) مثا أو قال (ابن اسحق) 
أو قال (كعب الاحبار) ليؤكد أن ما ذکره بعد هذا تقع ملکیته الفنية ذا الراوي الذي نقل عنه كا 
تقع مسۇوليتە الفنية عليه أبضاً . وقد وضح هذا في رواية ابن هشام عن وهب في کتاب التیحان» کا 
وضح أيضاً في روايته عن ابن اسحق في كتاب السيرة اللبوبة. ففي الكتابين معأ تتضح الصياغة 
الاسلامية الأخبرة للنص على يد ابن هشام . كا تتضح الأجزاء المروية عن الكاتبين الروائيين اللذين 
نفل عنہ] تقلا قصصياً في كلا الكتابين. ويغدو هلا أكثر وضوحاً حين يناقش ابن هشام جزئية 
أوردها أحدها أو يقدم بدیلا عاہا روابة أحرى هذه الجزئية من راو آخرء بين الأمر في الحالة الثانية 
تأكيد لدقة الحديث أو الخ بذكر المصدر السابق في الرواية لشأكيد معساصرته لمن روى عنهم وصدقه 
في الرواية'“. وليس الأمر في حالتنا هكذا. ولو ان المؤرخحين عاملوا هذه النصرص الأدبية من هذا 
النطلق لوفروا على أنفسهم الكثير من الاعامات ومنہا اتہام ابن خلدون هم . كا أن الحكومة الأدبية 
لو نظرت إلى e‏ هذه الراوية لتأكدت انها تحاكم الفن بعيار العلم وان هذا خطأء وان ما 
سموه بالاسرائيليات وما وجهره من تهم الى الرواةء قام اساسا علي ابم يتوقعون منهم إخبارا 
علمیاً > بينما هم يقدمون في الحقيقة روايات فنية ذات رسالة أخرى تاما. 
ونحن نجد أنفسنا نتيجة هذا أمام أعمال معت بين مواد من أكثر من مرحلة تاريخية» ومن 
أكثر من بيئة من البيئات العربية . فتعاقب الرواة» واحساسهم بالحرية الكاملة في الاضافة والخلق 
الحديد» نحلق لدينا ما يسمى بالتراكم الفولكلوري في النص. وهو تلك البقايا التي ا 
النص من إضافات عصر وراو وإلى إضافات عصر وراوء وتدل على هذا الحصر وتترك صورا من 
ملاعه في النص المستمر والباقي ENE Ga EE EA le NE.‏ 
يتحدث عن اخحراجه لثمود من اليمن «نانزهم آبلة من أرض الحجاز فعمروها من آبلة إلى ذات الأصاد إلى 
اطراف جبل نجده ثم يضيف لنا اا نهر ذات الاصاد ثم يقول: «رفي ذات الاصاد كان السبق بين 
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قيس بن زهير العسي وحذيفة بن بدر الفزاري» وفیها حبس فرس زهير داحس فقال في ذلك فیس شعراً»" نم ورد 
شعر قيس . فالقفز هنا بین زمن حير وزمن قيس بن زهيںء والقفز أيضاً بين اليمن والحجاز استدعته 
جملة في السياق» واستدعت معه ذكر يام العرب وحرومم» وحرب داحس والغراء وشعر فیس في 
واقعة من وقائع هذه الحرب . وغيل الى الظن أن وهب بن منبه لا علاقة له بهذا الجزء من السياق 
القصصي» وإنا هو إضافة راو جاء بعده أو اضافة ابن هشام نفسه الذي كانت ايام العرب چوا فن 
تقافته القصصية أيضاً. وهذا الاننقال ني الزمان وامكان لا علاقة له بالحقائق التاريحخبة. وانما له 
علاقة بالحافظة الروائية والموروث القصصي عند مؤلف الحكاية أو راوها الأحبر. والشواهد على مشل 
هذا كثرة جداأء ففي الحديث عن قبر عاد واكتشافه تففز إلى الحديث عن اللصوص الذين حاولوا 
اقتحام قره» وهذه الاضافة تاي بنص صریح على القصد اللصصي مدا اذ جاءت بعنواك «قصة المغارة 
التي فيها شداد بن عاد والصعاليك الثلاثة حين دخلوها وما جرى عليهم»"*» والعنوان نفسه له دلالة على اضافة 
قصاص قال لمن روى القصة الأول . وجاء في الامش (قصة المغسارة فيه مسزيدة ٠ن‏ ل ما دل عل أا 
وجدت في نسخ من الكتاب ولم توجد في نسخ أخری» أو بمعفى آخر رواها راو للقصة العامة 
راو آخحر. كما أن النص ينسبها بوضوح الى مصدر جديد إذ هو بعود ا إلى عبيد بن شرية الجرمي 
الذي يقول (حدثنا شيخ من أهل اليمن بصنعاء عام الردة وكان معمراً عالماً ملوك حمر وأمورها قال کک 
القصة» فالإضافة هنا اسلامية وتمت بعد عام الردة. واضافة القصة أمر طبيعي لعمسل ينجه | 
الروابة اساسا لا إل التاريخ . وهذه الظاهرة متكررة وموجودة في التيجان ولي أخبار ملوك َ 
السيرة النبوية على السواء. وهي من الكثرة بحيث تكفي الاشارة البها هنا. إلا نها تؤكد وود 
الرواة المتتابعين ذا العمل القصصي › ووجود اضافتهم وتحويراهم في العمل الروائي . ولعله مجدر 
SS‏ إذ يقول: «ثم مصر في المغرب حى بلغ إلى 
البحر المحيط ثم أجرى على القبط النراج» فكلمة الخراج هنا إسلامية لا شك فقد كان بستعمل قبل هذا 
كلمة الاتارة للدلالة على المعنى نفسه. 


هذه الحكاية إذن صورة للأدب الروائي العربي القديم من حيث امسج ومن حيث الموضصوع 
ومن حيث المضمون الفي أيضاً إلا أها صورة هذا الأدب في شكله الشعبي المتداول مشافهة» وأول 
SS‏ وهي کس| 
قلنا مواجهة عنصرية بين الساميين من أبناء الجنوب وبين غبرهم من شعوب الأرض من أولاد إرم بن 
يافث بن نوح وأولاد حسام بن نوح» تحكي أخبار غزواتهم هذه الشعوب وانتصارهم عليهاء وهي 
ذا تسجيل روائي شعبي للتاريخ العربي القديم ولبقايا ما صاحبه من أساطير وملاحم انات 
تقل من باب العمل الدرامي الكامل كا في قصة ذي القرلين وقصة مان ی ور کن 
وهو نمط من التاليف درج عليه الروائيون العرب في تجميم الاعال القصصية ي إطار واحد» يسمح 
بالاستطراد والحشو والرجوع والعودة نشاهده في ألف ليلة وليلة مشلا کا نشاهده في صياغة اہن 
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المقفع حكايات الحيوان في كليلة ودمنة وقد استدعت هذه الروايات وسمحت ہا آيات القرآن التي 
دت غن مؤلاء الأبطال القدماة» وها يتمد من قاريع من عي وعن الأنياء الذين جازوحم 
برسالة السماء وما دار بيهم وبين هذه الشعوب من احداث إو عن الامم والشعوب البائدة. وهسذا 
الاستدعاء الاسلامي أوجد الصياغة الاسلامية الأخحرة هذه الحكايات. وان كانت هذه الصياغة 
سمحت للكثر من بقايا الأسطورة القدية أن تترك آثارها وبصاتها على هذه الأعال القصصية 
الللحمية . کا سمحت بظهور آثار يهودية ومسيحية كنوع من التراكم الفولكلوري المألوف في الأعال 
الشعبية الروائية . إلا أن الممدف منها ليس هدفاً دينياً بالدرجة الأولى. وانما هو هدف عنصري كا 
قلناء يريد أن يثہت فضل الحنوب في مقابل الفضل الذي ناله الشال بنزول الرسالة الاسلامية فيه» 
وانعقاد البطولة المطلقة فيها محمد (ص). ونحن نسوق دليا على هذا ما جاء في حديث معاوية مع 
عبيد بن شرية الجرهمي”“ إذ يأحذ عليه معاوية الاشادة بذكر اليمن وقحطان وتجاهل أخبار الشمال 
وعدنان فيقول معاوية : «حدثني يا عبيد كيف كانت الجاهلية باليمن ولم يكن لبني معد بن عدنان معهم ذكر ولم 
يظفروا ما بطائل؟ قال: يا أمير المؤملينء ومثلك يجهل هذا؟ وانما كانت معد بالأمس» وكانت اليمن وملكت وم يكن 
معد ولا عدنان ولا اساعيل» وانما اليمن من ولد هود واسمه بالسريانية عابر وبيشه وبين ابراهيم عليه السلام لمامائة 
سنة» وعاش صلوات الله عليه مائتي سنة» وقيذار عاش مائة وأربعين سلة» ومضر من ولد قيذار بن اسماعيل بن ابراهيم 
فكيف حتی ولد عدنان ومعد ونزار ومضر» وكيف حتى شعبت الآثار وانتشروا ي البلاد» . فمعاوية كشالي يدهش 
لعصبية عبيد في ذكر ملوك اليمن دون ملوك اللعجازء وقحطان دون عدنان» وعبيد يؤصل التاريسخ 
ويذكر ان هذا الحديث انما هو روايات عن ملوك سبقت بزمان عدنان وأولاد عدنان. ويؤكد المعنى 
العنصري قول معاوية في الحديث نفسه «وبلغني عن حير وسيرها في البلاد وملكها في مشارق الأرض ومخارما 
وكيف كان ذلك تسر العرب والعجم». 

فالحکاپات اذن عن تفوق اليمن كمكان» وتفوق الساميين أولاد هود بن سام الذي سبق أبناء 
الشمال بمثات السنين على أولاد حام ورام مصر» وعلى ملوك الشمال من بطون سام الأخرى. وهمنا 
أن نثبت هنا أن القصص اليمني هذا کان نوعاً من املاحم التي تشيد بأبطال اليمن القدماء 
ومعارکهم . وأن هذه القصص وصلت في متواها الفبي الى مرحلة فريبة من مرحلة الدراما من حيث 
معاحة موقف الالسان من القدر» وقسوة تحکم القرى الخيبية ف مصبر الانسان» وعبثية الحياة تحت 
ضغوط هذه القوى. وأا وصلت في شكلها من حيث الصياغة إلى مستوى من التعبير بالحوار 
والسرد والمونولوغ الداحلي ووجود المفدمة والحبكة والہاية ا حیث اقتربت من تکوین شکل رواڻي 
في شبه متکامل وخاص ہا“ . . وأا وصلت بكم الشعر الذي احتوته » والذي استبخدم في الحوار 
والتعبير عن الأشجان. وني السرد القصصي الى مرحلة الملحمة الشعرية التي فقدنا أصلها المتكامل» 
وبقيت لنا منه هذه البقايا امنفرقة في أجزاء القصص المختلفة. وهلا فقد حظيت بعناية الكتاب» 
وظهرت في كتب عدة بعضها يحكي التاريخ القصصي لليمن بذكر ملوكها ومغامراتهم » وبعضها يع 
بذکر تاریخ وا ف و کک روه رای ر مداق ما وبعضها یعنی بذکر تاریخ 
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اليمن عن طريق التركيز على تفسر ما ورد من إشارات قرآنية عنها. . ولكننا ولا شك أمام کم هائل 
0 القصص بحتاج إلى دراسة فنية نقدية» کا يتطلب من کتاب الروابة والقصة والمسرح الالتفات 
لخلق البعد لرن في أعمالمم القصصية والدرامية ان لم تصل بم الى عهد الاسطورة العربية 
القدية» فهى فزنت ومعهم أبواب هذه الاسطورة من باب العلاج الفني القديم هها, 


ب . قصص الفنوة 

ونعني با قصص الحروب التي استعرت قبل الإسلام بين القبائل العربية المختلفة في صراعها 
على المال والماء والقوة. وهذه المعارك عرفت باسم أيام العرب» وامتلأت بها كتب الأدب. وأوردها 
الاصمعي وأبو عبيدة معمر بن المثنى وهشام الكلبي » وعنهم وعن غيرهم نقلت كتب الأخبار والأدب 
بعد ذلك”“. وعلى الرغم من أن الرسول (ص) بى عن حديث الجاهلية إلا أن أخبار هذه الأيام 
تسللت مع تسلل الشعر الجاهلي إلى كنب الأدب والتاريخ التي ألفت في الحصور الاسلامية. ولا 
نستطيع أن نجد كتاباً من كتب الأدب والتاريخ بخلو من ذكر يوم أو آخر من الأبام لما جاء فيها من 
شعر الشعراء المعروفين ومهم أصحاب المعلقات» ولا هما من دور بارز في فهم هذا الشعر وإدراك 
أسباب انشاده وقوله . ولحل الرسول الكريم (ص) يعني بالنهي عن أحاديث الجاهلية أخبار هذه 
الأيام بالذات» فإنها سجل للعداوات القائمة بين القبائل والبطون للقبيلة الواحدة. وهي في الوٽ 
ذاته تذكرة دائمة بعادات وثنية وجاهلية جاء الاسلام لبقضي عليها وينتزعها انتزاعا من نفوس العرب 
السلمين. وسنلاحظ أن القرآن رغم ذكره لأحبار الشعوب البائدة وقصص الأنبياء لم يتعرض فده 
الأحداث التي ملأت الجريرة العربية بقرقعة السلاح وايقاع الشعر وسمر الرواة للمتحلقين حوفم في 
مضارب الخيام. يقول النويري : «فيل لبعض الصحابة رضي الله عنم : ما كنم تدحدثون به إذا حلوتم في 
جالسكم؟ فقال: نتناشد الشعر ونتحدث بأحبار جاهليتنا»"“ فالأيام اذن لم نكن جرد أخبار لأحداث وإغا 
كانت جال مذاكرة وحديث اذا خلا بالناس المجلس» وهي كالشعر في المنادمة والامتاع وحسن 
المسامرة. والناس لا يتسامرون بأخبار من قتل ومن حارب ومن هزم أو فازء وإ نما هم يتسامرون 
بالحكايات والقصص البنية على هذه الحوادث والأحبار. وقد عامل رجال الأدب والأخبار هذه الأيام 
معاملة الأخبار الثارعية شام فی هذا شان کل ما اتسم بالٰمدیٹث عن الماضي» فأدنحلوها في دنيا 
الأخبار واخرجوها من دنيا القصص ».عل الرغم من آنه من الواضح أما أععال مرويةء وقصص 
تحكى مبنية على وقائع معروفة» ولكنما ليست الوفائع بحقائقها التاربخية وحسب» وإنما هي الوقائم 
عا أضاف إليها القصاص من اضافات روائية ومن شعر ومن عطاء فني خالص. وشاهدنا على هذا 
ما پذکره الرواةء وما تذكره كتب الأدب من ايراد (وقعة طسم وجديس) بين أيام العرب . فها معاً 
من الشعوب البائدة» والقصة قدية والواقعة موغلة في التاربخ فطسم (بن لاوذ بن ارم بن سام بن 
نوح) وجدیس (بن عابر بن ارم بن سام بن نوح) وهم العرب العاربة. ولا يعرف أحد بم كان 


E ۵ انظر: امد بن عبدالوهاب بن محمد النويري» هاية الارب في فون الأدب. طل‎ (4V) 


۹١ 


يدحدث طسم ولا جديس» لعلها اللغة الحميرية القدية» ولعلها اللغة المسمارية» ولكنها ليست لغة 
الآدب في العصر الاسلامي » أو جعنى آخر ليست لغة قريش الأدبية المتعارف عليها. فإذاماقرأناهذه 
القصة في كتب الأخبار والأدب وجدنا أنفسنا أمام قصة صيغت عربية فصيحة» من حيث الستراكيب 
اللغوية» ومن حيث التراكيب البلاغية» ومن حيث الثراكيب الشعرية في آن واحد. والقصة تجمع 
بين السرد والحوار الذي يصل بايقاعه في أحيان كثيرة إلى مرتبة سجع الكهان؛ وكأن كاتب القصة 
أراد أن يقترب من روح اللغة الأدبية في هذا العصر السحيق . ثم هي تستعمل الشعرفي مواطن 
ا والحكمة . والأحداث في القصة متتابعة وفي قمة التشويق زوج وزوجة احتلفا حول أا 
محضن الولد بعد آن طلتق الزوج زوجته فيحتكمان الى اللك» فیحکم حکاً جا ا 
الولد في غلمانه هو فهجته الزوجة بشعر تندد بظلمه» فغضب الملك وکان من طسم «راقسم آنه لا 
E‏ هو الذي يبدا ما قبل زواجها»» الى أن افرع عروسا م ترضص ما 
الذل فخرجت إلى قومها تحرضهم وتوقظ نائم الرجولة والنجدة فيهم» بشعر يحكي عارها وعار كل 
نساء قبیلتها قبپلتهاء» ویجتمع جدیس ویتحاورون ثم یدېرون الغخدر بطسم التي تفوقهم رجالا وسلاحاً. 
ا ویقتلون طا کلھا الا رجلا پستنجد بحسان الياني الذي n a‏ 
زعا للغدر ملكهم» ويسر الجیش قاصداً الامة حيث تقيم جديس . وها قصة زرقاء اليهامسة 
ورؤيتها للجيش وتحذيرها لقومهاء وعدم تصديقها ها وفتح حسان لليامة ومصرع الزرقاء» وهي 
فصة غدت من المأثورات المشهورة في الأدب العربي . ذكرها الشعراء المتأنحرون ھک وم 
٠‏ کذلك حفلت ہا کتب الأخبار والمسامراث““. وقد وقفت عند هذه القصة من آيام العرب 
لأنها أشبه بالاسطررة التفسرية لكيف بادت طسم وجدیس » ووضعت القسوة والطغيان في أوهاء 
والغدر في وسطها والعقاب في آخرها. فاکتملت عناصر القصة من ناحية» وقدمت تعليلا روائيا 
لغناء الشعبين البائدين رضي ویریسح » ويمحقق العرة الاخحلاقية ف السوقت ذاته تحقيقاً روائاً آي من 
غر وعظ آو تبيه SS‏ 
فالحرب لا تبدا عفواً دائاء ونما هي تېد أ من منطلق ضعف انساني محدث الفط أو تؤدي اليه الفرة 
کا في يوم منعج حين قتل رياح الخنوي شاساً بن زهير العبسي لأنه رأى امرأته تنظر اليه وهو يستحم 
وهو (كالثور الأبيض)» ويؤدي قتل شاس الى معارك وأهوال تنتهي بنصر غنى على عبس. ولي يوم 
النفرات بين زهير بن جذية العبسي امرأة عجوز من بني عامر» فتثور الحرب باحداثها وتفاصيلها 
وشعرها وحوارها وحبكة القصة فيها. وتؤدي واقعة الى واقعة» ويؤدي يوم إلى يوم » وتلعب العادات 
العربية دورها لمهم فيصبح الأخذ بالثار» عوراً من المحاور الرئيسية التي تدور حوا الأيام. كذلك 
تلعب الكهانة ll‏ ا كذلك. ويلعب الفال والزجر والعيافة دورهم أيضاً. کیا ترز خحلقیات 
العرب من كرم وشهامة وإباء. ونصرة للجار وصاحب صلات الدم والرحم. ويورد شهاب الدين 
النويري في باية الارب في فنون الأدب قالة ينقلها دون سند فقول : «وقال بعضهم : وددت لو أن لنا على 
اسلامنا کرم أحلاق آبائنا في الحاهلية*. ولكما أيضاً تحمل غاظة الطبع وجفاء السلوك وحدة العصبية 


)٥۸(‏ انظر: المصدر نفسه؛ عمر الدسوقي» أيام العرب» وأبو الفضل أحمد بن محمد الميداني مجمع الأمثال. 
(0۹) النويري» ناية الارب في فئون الأدب» ج ٥‏ . 
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القبلية الطبقية التي كان لا بد من القضاء عليها لتتبلور قبائل الحزيرة آخر الأمر في توحد سياسى 
وفكري» يسمح ها بالقيام بالدور الذي يعده الاسلام لأبناء الجزيرة المؤمنين به في نشر الدعصوة 
الحديدة حول الجزيرة في كل انجاه . والواقع أن قصص القوة هذه وما كانت تحكسه من معارك بين 
قبائل الحزيرة تحمل في طياعما الإرهاصات بالدور الحديد هذه الجزيرة وأبنائها. فم نلبث أن نجد في 
هذه الأيام معارك لأبناء الجزيرة صد قوى خارجية لعل أشهرها يوم ذي قار» وهو معارك عدة نشبت 
حول ذي قار بين قبائل العرب وبين العجم» بعد أن قتل كسرى النعبان بن المنذر ملك الحبرة 
العربي » فتكاتفت القبائل العربية في معارك حخيفة همزية الفرس وانهاء نفوذهم على الحزيرة العربية. 
وينقل شهاب الدين النويري افا عن البي (ص) قوله عن ذڏي قار: «الپوم أول يوم انتصفت فيه العرب 

من العجم» وي نصروا»”“. ففكرة المعارك اللداخلية التي تنقلها هذه الأيام وحكاياتهاء إا تقود إلى 
معارك يتوحدون فیها ضد عدو خحارجي» ونحن نری أن هذه الحکایات وما کانت نثره من احساس 
ْک والغيرة على القبيلة » انما كانت الوقود الفني الذي يقود تدرا الى تترسب معنى الانتماء العام 

لى المعنى الوطن والقومى . وسنلاحظ أن معارك المدن. أو المعارك الضارية الى نقلتها لا e‏ 
کک اة عن فان تدده اا ور وة اهار راا ن هت ان ا م 
سبقت التوحد الذي خلقه الاسكندر حين قاد هذه الأمة المغككة المقاتلةء اعفى اليونان القديمة» 
ليفتح بها العالم التديم كله. كا أننا سنلاحظ هله المعارك نفسها بين مدن الرومان القدية وما 
صاحبها من دسائس وغدر واغتيالات تقلها الحكايات المتداولة عن هذه المرحلة قبل أن تتوحد روما 
وتطغى على اليونان وتفتح بدورها العام القديم كله. ثم تتكرر الظاهرة نفسها مع العرب» حين 
تقدم لنا حكايات الأيام هذه» معارك القبائل الطاحنة في الحزيرة العربية قبل أن تتوحد الحزيرة تحت 
راية الاسلام وتسيطر على عالها كله وتقوض ملك كسرى وتحطم الامبراطورية الرومانية القدية. 
فحكايات الفتوة العربية هذه تحمل في طياتما عملية المخاض التي تؤدي الى وجود نعرة قومية تعدها 
بتشيت معام الشخصية العربيةء والعصبية للبطن» ثم القبيلة ثم الوطن كله ثم المعفى القومي 
الديني الذي يحمله الاسلام الموحد همم والضارب بهم نيحو وحدة المنطقة بأسرها. ان هذه 
الحکايات ليست مرد أخبار لأحداث» ولكنا أعال فنية بنيت على وقائع الأحداث المضطربة التي 
سادت الحزيرة» واستطاعت أن طيات وجودها الروائي معام الشخصية المتشابهة والسواحدة 
في الإأنسان العربي. واسنطاعت أيضاً أ ن تبلور خلقیاته وأهدافه وانس)ءاته . كذلك استطاعت أن 
تبت عدده احساسه بذاته وقدراته وقوته . ومعیی آحر فهی آبرزت قوة الفتوة التق تمور دانحل الأمة» 
والتي تستعد لتئطلق الى هدف جديد حدد» لو وجد القائدء ولو وجد الهدف» ولو تحددت الرسالة. 
وجاء الإسلام ليفي بكل هذه التطلعات . فهذه الحكايات اذن لعبت دوراً هاما في تكوين ذحبرة 
روائية مهمة تروی في اسار الجاهلية مثلها مشل الشعرء كا لعبت دورها في التكوين الضسي 
والوجداني لتلقيها العربي مثلها مثل الشعر تماماً. 


وإذا كانت حكايات الحنوب القديم تمثل الصراع العنصري وفكرة التفوق التارخي القحطاني» 


)١(‏ المصدر نفسه., 


فإن هذه الحكايات نمثل الصراع القبلي وفكرة تفوق الانسان الشالي وفتوته في مقابل المجموعة الأول 
من الحكايات اليمنية التي تتحدث عن بطولة الملوك وكبار الفرسان الجنوبيين. 

ج - قصص الأنبياء 

ونقصد بها هذه المجموعة من الحكايات التي امتلأت بها كتب التفسير ثم كتب التاريخ بعد 
ذلك واستدعتها إشارات القرآن الكريم الى الأنبياء واحداثهم مع شعوبم في الدعوة إلى الدين 
وعبادة الله » وما لاقاه هؤلاء الأنبياء من عنت مع شعومم . ولا شك أن هذه القصص كانت معروفة 
في الحريرة قبل الإسلام . فقد کان فیها دینان ساويان بكل ما پتعلق )| من كتب مقدسة وتعاليم» 
وحکايات رسلها وقصص كفاح هؤلاء الرسل . كم) أنه لا شك في وجود دين ثالث يثله الحنيفية أو 
اتباع الدين القديم» أو دين ابراهيم ا ووا چا انرا یعیشون على زاد ضخم من 
lS a‏ ولذلك سهل عل المفسرين أن يضيفرا الى 
الإشارات القرآنية عن الرسل والأنبياء والأديان الكثر نما وعته الحافظة من هذه القصص. ولا شك 
أن الکثیر منہا لم تكن جرد أخبار تاريحية تسجيلية وإنما كانت العطاء الوجداني لأصحاب هذه الأديان 
كلها تجاه الأحداث التي تضمنتها سير أنبيائهم ورسلهم . وكانت الاضافات التي حلق با الخيال أمام 
أخبار المعجزات TT‏ وأمام الكرارث التي حلت بالكفار والرافضين من ناحية 
أخحرى. نذهب إلى أن هذه القصص ل توجد بعد نزول القرآن» وانغا دونت فقط على أيدي 
المفسرين وآصحاب کتب التواريخ بعد نزوله» وإ كانت موجودة قبله ومعروفة عند اصصساا وعلد 
عامة العرب على السواء". ونذدهب أيضاً إلى أن هله القصص ا العربية وان 
معظمھا تر حه الرواة ای هذه اللغة من قبل لتداول عامة العرب. ثم أعاد السلمون تر مته عن 
مظانه المكتوبة بعد ذلك . وقد تنبه المسلمون منذ البدء إلى أن هذه E‏ إخباراً تارا 
بقدر ما هي بقايا شعبية قصصية ها تبقى في ذاکرة أصحاہا من -حکايات الرسل والأناء. ويقول 
صاحب الفهرستث: «قال عمد بن اسحق: قرأتث في تاب وقسم إلى قديم النسخ» يشبه أن يکون من حزانة 
المأمونء ذكر ناقله فيه أسهاء الصحف وعددها والكتب المارلة ومبلغها. . وأكثر الحشوية رالو يصدقونه ویعنقدونه 
فذکرت منه ما یتعلق بکتابي هذا" . فهذه الحكايات ضمنتها كتب منسوخة نقلا عن الرواة القدماء» 
وابن اسحق لا يحترم ما ہا احتراماً علمياًء فهي تستهوي الحشوية والعوام ولا تريح دقته العلمية› 
فينتقي مہا ويحذف . رلک هدا الاب تسه قرا ابن اسحق النديم في العربية مترجماً عن لغة 
ایر غرها: والمترجم هو همد بن عبدالله بن ¿ سلام مول هرون الرشيد» ينقل عنه صاحب 
الفهر ست قوله : «ترجمت هذا الكتاب من كتاب الحفاء وهم الصابيون الابراهيمية الذين آمنوا بابراهيم عليه السلام 
وحملوا عنه الصحف التي أنزها الله عليه . وهو كتاب فيه طول إلا أني احتصرت مده ما لا بد منه ليعرف به سبب ما 
ذكرت من اخحتلافهم وتفرقهم» وادحلت فيه ما يحتاج إليه من الحجة في ذلك من القرآن والآثار التي جاءت عن الرسول 


(1۱) انظر: ذهي» القصة في الأدب العربي القديم . 
(1Y)‏ ابن النديم» الفهرست.» ص ۳۲. 
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صلل الله عليه وسلم وعن أصحابه وعن من اسلم من آهل الڪتاب مہم عبدالله بن سلام وينامين بن يامين ووهب بن 
منبه وكحب الأحبار وابن التيهان وبحير الراهب. . .». هنا اعتراف كامل بأن الترجة لم تقدم كا هي وانما 
اختصرت» وحصلت بعدها مراجعات اسلامية مستعينة بالشرآن وأقرال الرسول والصحابة. ٹم 
وضعت اضصافات بالاستعانة ممن من أهلل الكتاب . فهذه الحكايات اذن تمت في العصر 
الاسلامي على هله المراحل المحتالية . أما الترجمة فينقل صاحب الفهرست قول أحمد بن عبدالله بن 
سلام. . «ترجمت صدر هذا الكتاب والصحف والتوراة والانجيل وكتب الانبياء والتلامذة من لغة العبرائية واليونائية 
والصابية وهي لخة أهل كل كتاب الى اللغة العربية»". . وقد استتبع نقل هذه الكتب الى العربية معرفة ما 
بها من أسفار» وما تحوي هذه الأسفار من حكايات وقصص تتعلق بأنبياء بني اسرائيل والنصاری 
والصابية کا سهاهم بن سلام امرجم . وهذه الحکایات تېدأ مند پدء حل آدم وحواء وقصتھا في 
الحنة مع اہلیس وطردھما منہاء د ثم أآولاد آدم» ٹم الأبناء من أدريس ونوح وهود وصالح ! لى آن تصل 
إلى قصة ابراهيم وحكايته مع ال ود وقصة لوط واسحاق ويعقوب ويوسف وأيوب وذي الكفل 
وشعيب» ثم ندخل الى قصة موسى ولحروج اليهرد من مصر با فيها حكايات موسى مع فرعون 
وسحرته» ثم تسير القصة مع بي اسرائيل وأبناء بي اسرائيل وحکایات داود وسليمان وعلاقة سلیان 
بالججن وقصة سليمان وبلقيس الى حراب بيت المقدس وأخبار شعيا وارميا وذي النون وزكريا وجي 
ومريم وعيسى . وندخل الى قصة عيسى كاملة مع اليهود ثم الحراريين. 


ولیست هذه احکایات جرد ر تاريجي موق اة هؤلاء الأنبياء من آدم» وهو أول الأنبيای 
e‏ اللئ سبق مدا زص آخر الأنيياء . فليس فيا بين آيدينا من مراجع تارخية 
ما کن أن نوثق عليه هذه الحكايات التي اعتمدت اعتاداً كلا على الكتب المقدسة التي ذكرها ابن 
سلام اضافة ای ما سجاء به القرآن مدقا لا مھم فالقصصس هنا قصصس ديني اما والتاريخ هنا 
تاریخ ديني تقابم ف سرده هذه التب السياوية. وهذه الکتب ليست بالدرجة الأرل کتب تاریخ أو 
توٹہق تار يځي ‏ وانما هي کتب نزلت ملف اهداية ا الدين› وهدف وصح العبرة و (القول الحق) ف 
كل حكاية ليهتدي با الناس وليعرفوا عبرتما ومخزاها. ومن هنا كان الوقوف في هذا التاريخ على 
الأنبياء والرسل من اصحاب المواقف المهمة ف شال العبرة والمغزى» ال جوار الأنبياء الذين رفعوا 
لواء الدين وحاضوا غسمار المعارك سد الكفار. فنحن أمام مريج من اسح داث التبشدر بالدين 
السماري . . ونحن أيضاً مام آحداث مهمة تضفي على هذا الدين من المعساني والايجاءات ما يزيده 
عمقاً ووضوحاً. فابراهیم وصالح ونوح وهود وموسی وعیسی ویجحیی ہن زکریا یعانون من أجل نشر 
الدين ويواجهون الكفر والردة بدعوة الحق» وتأييد الله وقراه التى تدمر الأعداء الكفرة من ناحيةء 
والتي تنصر الأنبياء من ناحية أخحرى بإمدادهم بالقوى المعجزة ممم » والصاعقة لأعدائهم . ولكن داود 
وسلییان ویولنس وأيوب ويوسف يمدون بقصصهم عمق المغزى والدلالة للحكاية الدينية. وهذه 
الحکاپات ملد البدء تحدد المحور الذي تدور فيه کل حوادٹهاء فھی معارك داثمة بين الله ومن آمنوا 
په من الاتفياء والمۇمئن › وین اہلیس آو الشيطان ومن أغواهم فاتبعوه من الكفرة والمشركين . من 


(1۳) المصدر نفسه» ص ۳۳ . 
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قصة الخلق نفسها ونحن أمام هذا المحور» فالانسان خلوق من طين الأرض ومن روح الله » وفي 
داخله هذه المعركة الدائمة بين الروح والحسد. وقد سجد له كل الملائكة الا ابليس أ واستكء 
وغدا منذ هذه اللحظة عدوه المبين» يتسلل الى داخحله» ويوحى له ا فيه دماره وهلاكه. والعصيان 
في المحضة أول اتتصارات ابليس عل الانسانء ومصرع هابيل عل يد آخبه قابسل ثاني هذه 
الانتصارات . وينحاز البشر الى اليس يعبدونه ويطيعونه من دون الله » ويترالى الأنبياء ليعيدوا الى 
الانسان صرابه واتزانه ورؤيته الحقيقية لغواية ابليس ويحاولوا برسالات الساء اعادته الى عبادة الله 
وطرد ابليس من حياته . وما دمنا في إطار الدين فنحن امام الشياطين والجن» ونحن امام الملائكة 
وأرلياء الله . ونحن مام معارك طاحنة بین قوی آقوی من قوى الانسان» فتدمر الريح العاتية قوم 
عاد اذ يتصدون هما باجسادهم العملاقة» ويأتي الطوفان فيسحق قوم نوح الكافرين الا من عصم 
ربي» وننزل الصواعق بالكفار ويدشق البحر ليبتلع جيش فرعون وتتسلل حشرة الى رأس النمرود 
فيقضي على نفسه من هول عذاباته» وينجو ابراهيم من النار إذ يوضع فيها فإذا هي برد وسلام» 
وبجيي عيسى الموتق» ويشق موسى البحر بعصاه» وتطيع الجن والحيوانات والحشرات والرياح 
سليان» وتتآمر صالومي على قتل يوحن المعمدان وقطع رأسه» ويصلب اليهود عيسى» وما صلب وما 
قتل وانما شبه ههم» وتأكل النيران أمرال ابوب وتصعق أبناءه ويصاب جسده بالبشور والعذاب» 
وتېلك د تمود اذ تعقر نافة صالح » ويعيش لقان حياة سبعة أنسر» وتقطع النساء کک 
پشاهدل يوسف. . . وي وسط هذا کله يني عاد آرم ذات العاد» وتختفې » ویدمر جيشه قبل آن 

یصل اليها. ويصعد اللمرود الى الساء لڀحارب الله » ويقدم ابراهیم انه دبیساً بأمر الله » ویعرف 
پوسف علم تفسير الأحلام» ويفش بنو اسرائيل بالعجل الذهب. ويظهر الخضر ليبت لموس عجز 
الانسان عن معرفة فدرة الله » ويحشر سلي ان الجن» ویتحکم ف الكون بخاته المسحور»ء ويركب 
سلیان الريح فوق پساطه» ویبتلم الحوت ذا النون يونس» ويدخل بلوقيا الى دنيا العجاثب في رحلة 
لرؤية محمد الذي لم يبعث بعد. وتنزل مائدة من الساء ء على عيسى» ثم النبوءات بظهور الدجال في 
آحر الزمان وقتله جال وخحروج يأجوج ومأجوج ایذاناً بہاية العام“ . فا عندنا إِذن حکايات عن 
بداية العام ونمايته » الأولى بخبر عنها طبقاً للكتب المقدسة» والثانية حبر عنما بناء على نوء ات في 
الكتب المقدسة. وحركة العام من بدايتها الى ايتها حصورة في صراع الأنبياء ضد الشيطان وضصد 
الكفار الذي يتبعونه ويعصون الله ورسله وکتبه وآنبیاءه وأولیاءه الصالين من جيل الى جيل ومن 
عصر الى عصر. والاطار الذي يعيش فيه من آمنوا ممذه الكتب واتبعوا هذه الديانات» يتسع باتساع 
رقعة الايمان بالدين» ويتقلص بتقلص رقعة الايمان به» ولكنه دائم التطلم الى أن يجوز العام كلهء 
وأن يضمه من أقصاء الى أقصاه - ومن مشرق الشمس الى مغرما- تحت عباءته. والابطال يتحركون 
ئي -حدود القدرات الممنوحة هم» وهي تتدرج من قدرات الانسان العادي» الى قدرات الأنبياء 
أصحاب المعجزات والقادرين على التنبؤ وإنزال غضب الله على العاصين والكفار» الى قدرات أعلى 


)1٤(‏ انىظر: أبو اسحق احمد بن عمد اللعلبي » قصص الأنبياء المسمى بالعرائس (القاهرة: المطبعة والمكتبة 
السعيدية» [د. ت.]) . 
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من هذا لبعض الأنبياء الذين يستطيعون مارسة السحر واتيان الخوارق وتسخير الجن والرياح الموام 
والطيورء وشت البحر واغراق العام كله في طوفان الى قدرات أكثر من هذا قوةء وأكثر أيضا 
فضا حين تعقد الأسباب المجهولة لذي القرنين› أو يعرف الخضر ما لا پعرفه بي اله موسي 
أو ينال أحدهم الخلود فلا يموت الا يوم القيامة نفسها. وهذه العوام مع ارتباطها الشديد بالضواری 
ENT‏ ورت الله والعال الحخفي عن الانسان» الا أا ترتبط أيضا ارتباطاً شديداً بعالم 
الانسان المعاش أو اہارس با فيه من تنافس وحبث واحتیال» وحب وجنس وېغضاء» وفداء 
وترفع » وهزائم وانتصارات. ويرتبط هذان العالان ارتباطاً ويا فنحن لا نحس بالنقاة بین 
أحداث العام الأول وأحداث العام الثاني بل ما متشابكان ومتداحلان تشابکا وداد پبدوان 
طبیعیین في سياق السرد القصصي بحيث تبدو صورة الياة مزا من الغراری والحفيفة» وبحيٹ بدو 
الخرارق حقيقة تشابه الواقعم ف ألفها وتوقع حدوثها. والقداسة التي تضفیها هذه الحکاپہات عل 
الأبطال تبسر هذا الوضع وتجعله مقبرلا عند المتلقي وتهيى ء ذهن ووجدان المنلقي لتقبل 8 
تصرفات هڙلاء الأبطال باقتناع سلیم » دون شك في إمكانية إتياہم با-خوارق والمعجزات. في حتمية 
الانتصار النهائي للبطل على الكفار وقوى الشرك التي مجحب أن تدمر تدميرا كاملا وتبزم هزية ساحقة 
حتى لو خالف هذا منطق الحدث نفسه وطبيعة النتائج التي تفود اليها الأحداث . فوراء خالفة منطق 
الأحداث وطبيعة النتائج التي نقود اليها قدرة تعز على الافهام وتعرف ما لا يعرفه الانسان وتسوق الى 
ل الله » ولن يدركها الانسان أو حق نبي مرسل كموسى في قصته مم الخضر 
آو كفرعون في قصته مع يوسف مرة ومع موسى مرة أخحرى. فالانسان ينبغي أن يؤمن ويسعى لنصرة 
دیله» لکن ينبغي أن يؤمن أيضاً أن ما يصيبه من أذى انما هو قدر تم بحكمة الله وأمره لحكمة لا 
يعرفها الانسان. وآیاً کان ما براه من أمور تحيره فهي ستنتهي پنفاذ حکم الله الأزلى بانتصار اشر 
واندحار الشر. 


وهذه الصورة للہطل الدبني كانت صاحبة التأثير الأعظم على صورة البطل في القصة العربية 
بعد ذلك» وخصرصا على صورة البطل في السر الشعبية» وحكايات الأولياء والصوفية. رأبطال 
الغزوات والفتوحات الاسلامية إذ تأثرت صورة البطل في الرواية الاسلامية بهذا المعطى الديي تأثرا 
واضحاًء کا تأثرت الصياغات الإسلامية لكل آنواع الروايات القدية هذه الصورة. ويدخحل هذا 
المعطى في إعادة تكرين کک القديم عند تقديه على يد القصاص الاسلامي . اذ إن هذه الرؤيبة 
الدينية للبطل تتفق الى أقصی حد مع الرؤية الاسلامية لعلاقة الانسان بالل ولحقيقة صراعه فوق 
الأرض . فال دافا مم المؤمن ينصره» وإرادة الساء ستحق الحق » اذ لا عداء بين الساء والانسان 
انما العداء بين الساء والانسان من جهةء وبين الشيطان والكفار من جهة أخحرى. وكان هذا السب 
الحقيقي TS‏ ثم المرحلة اللجمية من دون التقدم الى مرحلة 
الدراما کا رأينا في أدب اليونان مشلا فالصراع بين ا والبشر الذي تبت الهاية الفاجعة في 
تحطم البطل أمام قوى الالهة في التراجيسديا حلته هله المعادلة التي تحفقت في البطل 
الاسلاميء عندما سمح الاسلام لابطل الديي أن يتحقق جفهرمه الغيبي الذي يعتمد على القوى 
الالمية في كسر الشر وهز يته . فلم يعد هناك مكان لفاجعة نهاية البطل مام ضغوط القرى القاهرةء 
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بل غدت هذه القوى القاهرة مساعدة للبطل في انتصاره في النهاية على قوى الشر المعاكسة له 
والمتآمرة ضده. وأصبح انتصار البطل مسألة دينية ومسألة قومية أيضأًء فقد امتزح الدين جعنى 
القومية بعد أن وحد الاسلام العرب وأى حروم القبائلية القديمة ليخرج مم الى العام كقوم 
دده اا أو كقوم ببشرون بدين جديد عربي اللسان والانتماء» عالمي العقيدة والرسالة*. 
والبطل هنا صورة لقومية الرسالة» وصورة لعالمية الدين ايضاً . وهو حين ينتهي الہاية الحتمية 
بالموت » بترك وراءه امتدادات طبيعية تستمر في حمل الرسالة وأداء الأمانة ا دا فی حیاته 
من معاني الصراع ضد الشر والكفر» وضد أعداء الدين وأعداء الوطن على السواء. ٠‏ 


البطل الجاهلي في قصص الأيام مرحلة من مراحل وجود البطل العربي بمعناه الروائي والفني› 
ئم تأ القصصس الدينية لتمثل مرحلة التحول الإسلامية. فهذه القصص تثبت قيم الفتوة والفروسية 
الالحوة الإإسلامية والحهاد صد الطراغيت والتحرر من العبودية لغير الله وتصريم التبعية فیے| یغضصب 
الله الذي هو جاع الفضيلة والخبر ومعاني عرة الإنسان وکرامته وحرپته علل الأرض وحقه في المعرفة 
والعلم والتقدم الدائم المستمر من ناحية أخرى 

وعند القصص الديني حلاف كبير فقد أ حس الكشرون من العلماء السلمين ان هذه القصص 
نغال في مواقم e‏ في مخالا ما کل ما پقبله منطق أو يرضاه عقل . وقد يقبل عقل المؤمن كل 
ما غوف تصوره اك ارئہط بنص ديني صریح ولكن حين ينقل الرواة له حكايات وقصصاً يحكيها أبناء 
دیانات أحری عن انہیائهم وأبطاهم ومعارکهم » > يصبح من حق الشك ان يدخل في قوم وعقوهم 
في صحة هذا الذي يقل إليهم باعتباره من الحقاثق الدينية التي ينبغي التسليم بها وبصحتها حتى 
الدین فيه با لا يكن قبوله» حت مع كل احتمالات الورع والتقوى والإيان بالمعجزات التي عن 
الديانات الأخرى الذين دخلوا الإسلام متأاخرين» أو الذين ظلوا على دياناتهم م القدية . رحق من 
دحل الإسلام مم طل ولاژه الكامل للدين اعد یسد» محوطه الشك ا فيه الاهام والظن . 
e‏ أبداً الاستمرار في اللجرء إليهم لتفسير ما غمض أو تعسر تفسره 
من اشارات القرآن الكريم لى احداثه وحکایاته . وي هاية الارب قصة استعانة معاوية بکعب 
الأحبار لتفسير حديث ا عن ارم ذات العاد" . والذي همنا من هذه القصة الطويلة 
فقرة جاءت في بداياتما حين يسال معاوية رجال حاشيته عمن يدله على أمر المدينة» أي ارم ذات 
العاد» واليمني الذي دخحلها في عصره ہ ووصف ما ہاء فیدلونه على كعب الأحبار ويقولون له: «لأن 
مثل هذه المدينة على هذه الصفة لا بستطيم هذا الرجل دخحرهاء إلا أن يكون سبق في الكتاب دخحوله إياها فيعرف 
ذلاف» . وہمنا أيضا فقرة جاءت قرب اية القصة حين يخر كعب الأحبار معاوية بكل ما آرادء 


)٠٥(‏ انظر: خحورشيدء المحذور الشعبية للمسرح العري. 
)1١(‏ النويري» ماية الارب في فئون الأدبء ج ١١ء‏ ص 1١‏ و٣‏ . 
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فيقول معاوية : «يا أبا إسحقء لقد فضلك الله على غيرك من العلماء ولقد أعطيت من علم الأولين والآخرين مالم 
يعطه أحد. فقال: والذي نفس كعب بيده ما خحلق الله تعال في الأرض شيئ إلا وقد فسره في التوراة لعبده موسى 
تفسيرً وان هذا القرآن أشد وعيدآء وكفى باك شهيدآء والل اهادي للصواب». . . فعلم الأولين هنا هو 
الحكايات القدية» وعلم الآحرين هو هذه الاضافات المحاصرة لعهد معاوية التي تستكمل روائياً 
حكاية قدية» أو يدحل أحد معاصريه هذه المدينة المجهولة الفدية ارم ذات الحاد. فإذا کل شيء 
مذكور في التوراة فسره الله لعہده موسی تفسراً. وبالقطم فان التوراة لا تحري شيا حدث في عهد 
معاوية. ولا تحكي عن رجل عادي يشاهد مدينة ارم أي عهده» لكن حكاية معاوية لا تحوي 
استنكاراً هذا وان حوت الدهشة من امكان حدوثه . وان حوت. بلا شك» التسليم با يرويه 
كعب» انه عرفه من التوراة أو الكشاب القديم . واللإشارة إلى القرآن هناء أي في حديث كعب 
الأحبار» فرع من ماولة تأكيد معفى ضرورة تفسير ما جاء في القرآن عن طريق من يعرفون اسرار 
التوراة ورموزها. ومن هنا كان المدحل إلى الاسرائيليات» كهذه العبارة الصريحة التي تربط بين 
القرآن و التوراةء وكالعديد من الأشياء غير الواردة في نص» والتي نجرا هؤلاء الحكاؤون فأضافوها 
إلى تفسير ما جاء في الفرآن من قصص» كقول وهب بن ملبه: «ليس في الجنة كلب أو مار إلا كلب 
أصحاب الكهف وحار ارميا الذي أماته الله مائة عام ثم بعثه»". والتفسير وكتب الأحبار والتاريح مليئة بمثل 
هذه الأقوال التي لا سند ها الا الاعتهاد على ما عرفه رواتها من علم الثوراة. وقد وقف ابن حلدون 
ف مقدمته وقفة المستلكر الرافض لاستسلام المؤرنحين والمفسرين هذه الحکایات وادحاها ف باب 
الأخحبار الصحيحة عن الأمم القديمة» فيقول عن هله القصة بالذات : «وأبعد من ذلك وأعرق في الوهم 
ما ينناقله المفسرون في تفسير سورة الجر في قوله تعالى : ألم تر كيف فعل ربك بعاد ارم ذات العماد4»", وهو 
يشير في هذه العبارة إلى قوله قبل ذلك عن هذه الأخحبار: «رهذه الأخبار كلها بعيدة عن الصحةء عريفة في 
الوهم والخلطء وأشبه باحاديث القصص الموضوعة» ولابن حلدون معارضة ناقدة للعدد الذي ذكره المؤر حون 
لأبساء اسرائيل في حروجهم من مصر يشكك في صحة الجبر» وينقله إلى عالم الخيال والقصص . 
وهذا الموقف من ابن خحلدون يصور مدى ما أدحله هؤلاء الرواة من فصص إلى كتب التاريسخ 
باعتہارها أخبارا حفيقية» وهي في حقيقنها حصيلة ما تبفقى في ذاكراتہم من حكايات قدية. وإذا كنا 
قد قلا من قبل إن القصص اللوي يمثل موقفاً عنصرياً إذ هو يبرز تفرق الساميين الجنوبيين بالذات 
على باقي شعوب العام » وان قصص الفتوة يثل مرحلة الانتماء العربي والتعرف على ملامح ومكونات 
الشعخصية العربية» فإننا نستطيح أن نقول إن هذه القصص الدينية تمثل تعصباً دينياء او حاولة 
لفرض مفاهيم يهودية قدية على الفكر الجديد. ونستطيع ان نقول إن الصياغة الإسلامية أفرغتها من 
كثير من مضامينهاء وأنها وظفتها في حدمة المعنى الديني الإسلامي با يتواءم مع ما ورد في القرآن 
الكسريم من قصص الأنبياء وبخاصة أنياء بني اسرائيل . وهي تلل منطقة حساسة في القصص 
العربي القديم لم تتم بها الدراسات الأدبية بعد اهتاماً كافياً . 


(۹۷) المصدر نفسه» ج ٠٤‏ . 
(0۸) الظر: ابن نحلدون. المقدمة. 


د ۔ الطرائف 


ونعني بها تلك الحكايات المتوارثة والتناقلة عن المعارف العربية القدية وعن العادات العربية 
المارسة» وعن حكمة الإنسان المكتسبة من تعامله مع الحياة والدنيا من حولهء بسمائها وأرضهاء 
وبحرها وسهلها وجباطماء وبحیوانما وطيرهاء وبالإنسان فيها على مر الزن . 


رالحكايات التي وردث إلينا من التراث العربي عن المعارف العربية تختلط فيها بقايا الأساطيء 
ومتبفبات معارف الكهنة نما كان يشكل جزءاً من المعرفة من السحر القديم» بمزيج من الملاحظات 
والمعارف المنقولة والمعلومات المتداولة والتي تعددت مصادرها لتكون عربية» أو من معطيات الشعوب 
المجاورة التي احتك بها العرب وعرفوها عن طريق التجارة والغخزو والاخحتلاط العرقي . وليس 
صحيحاً أن ال مزيرة العرببة كانت جزيرة بشرية معزولة عن باقي البشر من حومم» فهذه مقولة 
حاطتة من آساسهاء تعرض کثرون من علہاء الأجناس والسلالات وعلاء الجغرافيا البشرية مده 
المقولة وحاولوا بحٹها وأئہت الكثرون فسادها, وقد لص برترام توماس موقف هؤلاء العلاء ءي 
قوله : «هل العرب من الناحية العرقية كلهم من أصل واحد؟ هذه النظرية على أية حال لا يؤيدها كل من العام 
(جليسر) والرحالة (بيرتون). . ففي حين يعتقد الأول أن العرب ليسوا من أصل سام» انما من أصل حام . . فإن الأخحير 
أشار إلى أنه جمع من الأدلة القاطعة ما يثبت أن العرب ليسرا كلهم من أصل واحد وانما يتحدرون من ثلاثة أصول 
عرقية منباينة عن بعضها البعض»”٠.‏ وينقل الأستاذ برترام توماس رأياً آخحر للجنرال ميتلاند الذي كان 
مقيماً سياسياً بريطانياً في عدن» يقول: «يتحدر عرب شبه الجزيرة العربية على ما يبدو من أصلين ختلفين 
ومتميزبن » فالنظرية السائدة عن قسمات العربي هي أنه الرجل الطويل اللحية الأملس الوجه كالصقر» غير أن عرب 
جنوب شبه اللعزيرة أصغر قامة وأحسن تقاطيع وأكثر سمرة وغير ملتحين تقريباً. وتجمع كافة المصادر على أن عرب 
الجنوب يتحدرون من أصل حبشي . ومع ذلك فيبدو من الغرابة بمكان أن نقرر أن المصريين وعرب القارة الأفريقية هم 
العرب الأقحاح بين العرب الساميين» أما عرب الشمال فهم عرب مستعربة أي أهم عرب بالتجدس أو الاستيطان أك 
مم عرب بالسلالة»". وأيا كان الأمر فيا يذكره برترام توماس ومن ينقل عنم من رحالة أو علماء في 
السلالات والحغرافيا البشرية » فنحن نعرف أن الهجرات الحبشية والافريقية عموماً غزت جسوب 
الجزيرة منذ زمسن قديم. وتكونت للأحباش مالك داحل الجزيرة العربية نفسها لعل أشهرها ملكة 
أبرهة قبل اللإسلام بقليل"“. . . كما نعرف أن هذا الجنوب تعرض أيضاً هجرات فارسية من قديم 
جد احتلت الحزء الجنوي الشرقي من الجحزيرة العربية وحكمته زمناً طويلاء ثم شاركت في تحرير 
الحنوب الغربي من الأحباش على عهد سيف بن ذي يزن الحميري”'. أما الشمال فنعرف أن صلاته 


)٩۹(‏ انظر: برترام توماس» البلاد السعيدة. 

)۷١(‏ المصدر نفسه. 

.)۱١۹١١ انظر: عبدالمجيد عابدين» بين الحبشة والعرب (القاهرة: دار الفكر العربي»‎ )۷١( 

(۷۲) اتظر: حكاية غزو مالك بن فهم في هجرته اليمنية للجنوب الشرقي للجزيرة في: سالم السياج» عمان عبر 
التار يخ الأزكوي» كشف الغمة: الجامع لأخبار الأمة؛ سعيد عاشور» قى تاریخ أهل عمان؛ أبو عبدالله القلهاقي› 
الكشف رالبيان» تحقيق سيدة الكاشف» وغرها. . . انظر أيضاً غزو الفرس لليمن في : ابن هشام» السيرة النبوية لابن 
هشام» ویرهاً. 
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با مصربين تبدأ باستيطان هاجر زوجة ابراهيم للشمال وبناء الكعبة. ك أن صلاته بالروم عميقة 
الجذور منذ محاولات الاسكندر فتح المزبرة وكذلك البطالسة» ثم وجود ملكة الغساسنة في الشام 
واستقرار الروم فيها. فالحديث عن الحزيرة العربية كجزيرة بشربة منعزلة حديث مرفوض ولو أنه 
سار كالمسلمة رغم أننا نلمح في الحكايات العربية ذكرآ دائماً لأساء لا علاقة ها بأبطال المحزيرة» 
وبأحداث ل تتم صلا في الحزيرة» ٹم هي مليثة بالطرائف التي تشي بعادات وعقائد الشعوب 
اللحيطة بالحزيرة من المند إلى فارس إلى الروم إلى مصر إلى افريقيا عموماً والحبشة على وجه 
الخصوص. والذي بتابع أحبار المسامرات العربية والطرائف المتدارلة في هذه الأسمار» ميحس بمخزون 
ثقاني ضخم يشل حصيلة العالم القديم من الكايات وبقايا المعتقدات والعبادات . وقد أدهشت هله 
الظاهرة المسعودي فقال ف مروج الذهب: «وقد ذكر كثر من الئاس ممن هم محرفة ہاحبارهم أن هده الاخبار 
موضوعة» من حرافات مصنوعةء نظمها من تقرب للملوك بروايتهاء وصال على أهمل عصره بحفظها والمذاكرة هاء رأن 
سبیلها سبيل الكتب المنقولة إلينا والمترجمة من الفارسية والهندية والرومية . وسبيل تاليغها مثل كتاب أقسان» وتفسير ذلك 
من الفارسية ويقال له أقشابة» والناس يسمون هذا الكتاب ألف ليلة وليلة» وهو خبر اللاك والوزير وابنته ودايتها 
شرزاد ورسازاد» ومشل تاب وزره وشاس وما فيه من أخبار ملوك المند والوزراء ومشل كناب السندباد وغبرها من 
الكتب ني هذا المعنى»". فالعرب إذن لم يتداولوا في مسامراتهم حكايات أبناء الجحزيرة وحدهم» وإغا 
كانوا يتداولون أيضاً حكايات معروفة همم ومنقولة إليهم من أقاصيص الشعوب الأخرى. وفي هذا 
يقول اهمداني : «لم يصل إلى أحد خر من أخبار المرب والعجم إلا من العرب ذلك لان من سكن مكة أحاط 
بعلم العرب العاربة وأخبار أهل الكتاب» وكانوا يدخحلون البلاد للتجارات فيعرفون ألحبار اللاس. وكذلك من سكن 
الحيرة وجاور الأعاجم علم أخبارهم وأخبار همير وسيرها في البلاد. وكذلك من سكن الشام حبر بأحبار الروم ريشي 
اسرائيل واليونان. ومن وقع بالبحرين وعمان فعنه أتت أخبار السند وفارس. ومن سكن اليمن علم احبر الأمم جميعا 
لأنه كان في ظل اللوك السيارة“. ومن هنا فإن حكايات الطرائف العربية مثلت جماع الفن القصصي 
الشعبي المداول في العام القديم كله» ولم يقتصر الأمر على الموروث العربي في الجزيرة العربية 
وحدها. ومهنة القص كانت مهنة معروفة ومتداولة فابن هشام يروي خر النضر بن الحارث الذي 
کان من شیاطین قریش «وکان قد قدم الخحيرة وتعلم بها أحاديث ملوك الفرس وأحاديث رستم واسفنديار» فكان إذا 
جلس رسول الله صلى الله عليه وسلم مجلس فذكر بالله وحذر قرمه ما أصاب من قبلهم من الامم من نقمة اللهء حلفه 
في مجلسه إذا قام» ثم قال: آنا والله يا معشر قريش أحسن حديثا منهء فهلم إل فأنا أحدثكم احسن من ديه ثم 
بجدثهم عن ملوك فارس ورستم واسفنديار»""". ولم يكن العرب بجدون في حديث النضر بن الحارث أو 
غيره من القصاص شذوذاً عن القاعدة المتبعة في أسمارهم» سواء في مجالسهم الخاصة أم في جلساتم 
بعد العودة من المراعي آم في الحلسات العامة كتلك الجلسة الي كانت تعقد في دار الندوة التي أقامها 
قصي بن كلاب قبل الإسلام» والتي يرجع إليها د. عبدالحميد يونس أصل المقامة فيقول عبا: 
«کانت نميلا مباشرآ متواصاڈ يقدمه مثل فرد ومن هنا امستزجت بالسرد القصصي» وتطورت في العصور الإسلامية إلى 


2 انظر: المسعودي » مروج الذهب ومعادن الجوهر» ج‎ (YY) 
انظر: الهمدانيء الوشي المرقوم.‎ )۷٤( 
اہن هشام» السبرة الثبوية لابن هشام.‎ )۷۵( 


مراقف يديا الزهاد أمام الخلفاء والسلاطين والوزراء»". ويژيد د. شوقى ضيف ما يذهب إليه 
ا بدايات المقامة ووظيفة دار الندوة في الجاهلية“. لعل هذه الأسار المختلفة 
اذن كانت الزاد القصصي للمتسامرين ني العصر الجاهلي» وهي بهذا تحطم الحواجز التي افترضها 
الدارسون عازلة للجزيرة وأصلها عن معارف الدنيا حوهم» وجعلتهم يسحبون التسمية من الجهل 
بالدین إلى الحهل بالحياة نفسهاء وهو حطأ أوقعهم وأوقعنا حت الآن في متاهة البحث عن العمق 
الحضاري لأبناء الحريرة قىل الإسلام . وعن عمق التتاج الحضاري هم القتمٹل ف فنوښېم عموماًء 
وٺي فم القولي حصوصاء وفي فن القصة بالأخحص . 


وقد آولم العرب ولوعاً كيرا بالأمثال. وا مثل قول سائر يمشل نجربة مستفادة وحكمة غالية. 
والمثل قد يكون بيتاً من الشعر أو شطرآ من بيت» أو كلها مسجوعاًء أو كلما مرسلا ختصرا ووافياً. 
وسنلاحظ اهتام العرب بجمع هله الأمثال وتصنيفها وتبويبها ثم حفظها وتداوها. والقرآن حافل 
بالأمثال» وضرب الأمثال. ويقول تعالى: «ط... كذلك يضرب اله الأمثال ي“ , کا قول : مام تر كيف 
ضرب اله مثا كلمة طيبة كشجرة طيبة أصلها ثابت وفرعها في الساء»“. وفي السورة نفسها يقول تعالى : 
بإوسکنتم في مساكن الذين ظلموا أنفسهم وتبين لكم كيف فعانا بهم وضربنا لكم الأمثال). ويقول أحمد بن 
محمد الميداني صاحب مع الأمثال وهو أشهر مصنف عربي جمع أمثال العرب : «رأمثال هذه الأمثال في 
التنريل كثبر وهذاالذي ذكرت عن طويلها قصيرء أما الكلام النبوي في هذا الفن فقد صنف العسكري فيه كتاباً برأسه 
ول بال جهداً في هيد قواعده واساسه»”٠.‏ والأمثال المشهورة عن النبي (ص) استلفتت بالفصل انتباه كشير 
من المؤلفين العرب»ء وشهاب الدين النوبري يفرد القسم الثاني من الفصل الثاني للأمثال المشهورة 
عن النبي (ص) والصحابة» واشتهرت كتب كثررة كمراجع هذه الأمثال ومن أمها التي يرجح إليها 
أحمد بن تحمد الميداني في كتابه الجامع هذا فيقول: «.. فطالعت من كنب الأئمة الاعلام ما امتد في تقصيد 
الأمام » مثل كتاب أي عبيدة وأبي عبيد والأصمعي وأبي زيد وأي عمرو وأبي فيد . ونظرت فيا جمعه المفضل بن محمد 
رامفضل بن سلمة حتى لقد تصفحت أكثر من مسين كتابا. .» ثم يقول: «ونقلت ما في كتاب حمزة بن الحسن إلى 
هذا الكتاب. إلا ما ذكره من حرزات الرقي وحرافات الاعراب» والأمثال المزدوجة لاندماجها في تضصاعيف الأبواب» 
ريقول شارسحاً منہجه في التأليف : «وجعلت الكتاب على نظام حروف المعجم في أوائلها ليسهل طريق الطلب على 
متناو ما وذكرت في كل مثل من اللغة والاعراب ما يفتح الغلق » ومن القصص والأسباب ما يوضح الغرض ويسيغ 
الشرق ما جمعه عبيسد بن شرية وعسطاء بن مصعب والشرقي بن القطامي وغيرهم»"*. ويورد أقوال الكتماب في 
تعريف الئل فيقول: «قال البرد: الممل مأحوذ من الالء وهذا قول سائر يشبه به حال الثاني بالأول» ويقول 


. انظر: عبد الحميد يونس الأدب الشعبي‎ )۷١( 

(۷۷) انظر: شوقي ضيف القامة» فنون الأدب العربيء الفن القصصيء ١‏ (القاهرة: دار العارف» .)٠۹١٤١‏ 
(۷۸) القرآن الكريم» «سورة الرعدى» الآية ١١‏ . ۰ 

(۷۹) المصدر نفسه» «سورة ابراهيم »» الآية ٠١‏ . 

. ٤۵ المصدر نفسه» «سورة ابراهيم » الآية‎ )۸٠( 

. ١ الميدايء مجمع الأمثالء ج‎ )۸١( 

(۸۷) المصدر لفسه. 
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ا : (ة النظام : مجتمع في الثل أربعة لا تجتمع في غيره من الكلام إمجاز اللفظ وإصابة المع وحسن 
EL e‏ أصحاب البلاغة قمة في بلوغ الغايةء ولكنها 
آخر الأمر مصدر مهم للقصص العربي المتداول. فالمل إنما بضرب استخراجاً للعبرة من حادثة. 
والحادثة إما قصة حقيقية وقعت بالفعل . وإما حكاية مؤلفة يلخصها المثل أو جموعة الأمثال الواردة 
فيها. وسواء أكان الأمر في المثل هذا أم ذاك فهر لا يمكن فهمه إلا بإيراد الحكاية نفسها, وهنا يدحل 
خیال الراوي» کا يدخل خیال الحامع . ويدخحل بعد هذا كله قدرة الصائغ على الصياغة والعطاء 
الفني . وقد يكون المثل سائراً وقد نسي سببه فلا جد مورده ما يمنعه من أين يحكي حوله القصص كا 
يقول أحمد بن محمد الميداني (ما يوضح الغرض ويسيغ الشرق). والواقع أننا لا نجد قصة حكيت لنا 
إلا وقد ترددت في بعضص عباراتها كلمة (وذهہت مثلا) » وبخاصة تلك القصص التي اهتمت بالبلاغة 
وأساليب الفصاحة اهتماماً كيرا . والمشل في حد ذاته صالح لأن يكون موضوعا للقص» إذ هر 
اختصار بلاغى لحكاية فصصية كاملة» والأمر فيه أمر الكناية والأحاجي والألغاز.ء فكلها مهارات 
لغوية تلخص حلئاً أو تشر إليه» وفهمهاً لا بد من العودة فيه إلى الحكاية نفسها وسردهاء فإن 
عزت الحكاية » خحلق الابداع الفتي حكاية حوها. 

وكا شخف العرب بالأمثال شغفوا أيضاً بأخبار الكهنة وأسجاعهم » فهذه الأخبار إنما تحكي ما 
تبقى في الذاكرة العربية من حكايات قديمة مرتبطة بالحان ومعرفتها بالغيب وأخبارها بأامر الغيب 
للكهنة الذين كانوا تنبأون بوقسوع الأحداث قبل حدوثها بزمن طويل . وهمم في الماثور المدون 
جموعة ضخمة من أسجاع الكهان. تروی في قصصس الأمم البائدة وانميار السد» وحفر زمزم » وايام 
العرب وأحداٹها. والميزة الأرل للسجع آنه کالأمٹال سهسل الحفظ» سهل التردادء وهو سلا یذکر 
باجزاء الرواية الطويلة التي يحفظها الراوي» فكأما محطات للتذكرة واكمال ما قد يخيب عن باله من 
أحداٹ ها آهميتها في تتابع السرد الروائي . وارتبط سجع الكهان بتفسير الأحلام. والحلم قصة 
مرثية بجحوها راو ا إلى كلمات» ثم مجيلها المغسر إلى أحداث ستحدث نتيجة تفسيره لرموز الحلم. 
فكأننا نعيش في عالم من الصور المجسدة التي يقوم المفسر بتحويلها إلى صور حكية ومسموعة. فحن 
في عام من صميم البناء القصصي دون شبهة أو جدل. وقد انتشرت حكاية الحلم هذه في معظم 
الأعمال القصصية العربية» وسنلمحها في الحكايات التي يوردها ابن اسحق في السيرة اللبوية» 
ووهب بن منبه في التيجان» كا سنجدها بعد هذا نمثل عصباً رئيسيا في السير الشعبية حصرصاً فى 
سيرة سيف بن ذي يزن وسيرة الظاهرة بيبرس . وفي البدء كانت الأحلام نذيرا بالقدر الصارم الذي 
ینذر بالدمار والخراب““, ثم حولت هي والنبوءات معا إلى مبشرات بالرسالة النبوية حش ليقول 
شهاب الدين النويري مهدا لما أورده منها: «وأخبار الكهانة كثيرة نذكر متها إن شاء تمالى في السيرة النبرية جلة 
تقف عليها في المبشرات برسول الله صلى الله عليه وسلم»"“. ثم تحول الأمر إلى أن أصبح الحلم والنبوءة 


A)‏ انظر: قصبة سطح في: النوبري› مهایۀ الارب في فدون الأدب» ج ٣‏ وننہوءه بانہیار اران کسری: انظر 
أيضاً قصة نبوءة اهيار سد مأرب في ابن هشام» السيرة النبوية لاہن هشام. 
)^( انظر: النريري. المصدر نفسه» ج ۳ 
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وسيلة لتفسير وقوف القدر إلى جوار البطل» وحتمية انتصاره على اعدائه من الكفار واعداء الدين. 
ومن هنا كان الحلم كا كانت النبوءة تسبق الأ-حداث غالباًء ثم تأتي الأحداث لتكون مصداقا هاء 
وتفسبراً قصصياً وبدائياً لرموزها ومعانيها . . وقد اهتم القرآن بالأحلام في توظيفها العربي المألوف» 
ولعل فمة هذا الاهتام بدا في سورة يوسف حتى يصل الأمر إلى أن تصبح هي العلم الذي اختص 
الله به يوسف» فشق به طريقه في بلاط فرعون» وفي التحكم في اقدار بلاده. ثم في جلبه لأبيه 
وأحوته إلى أرض مصر في أول دخول لبي اسرائيل إلى أرض مصر كا تنبا له حلمه القديم في أول 
القصة”“. وقد شغلت أخبار الكهان واسجاعهم» واخبار الأحلام واخبار النبوءات العرب شغلا 
واضحاً. رارتہطت عندهم بأحبار الجن وأآخبار السحر والسحرة على حد سواء. ويفرد ابن النديم في 
الفهرست الفن الثاني من المقالة الشامنة لأخبار هؤلاء ويقول ف أوله: «محتوي على أخبار المعسزمين 
والمشعوذين والسحرة وأصحاب النبرنجيات والحيل والطلسمات»”* . وستحس بجا أو رده ابن النديم أننا في عالم 
وان قام على شبهة معرفة إلا أنه أساساً عام روائي » فهو يتحدث عن «أساء العضاريت الذين دخلوا على 
سلیان بن دارد » ثم يفف عند اساء سيعة مہم » ثم يتحدث عن الكتب المؤلفة ف السحر والشعرذة. 
وهذا الاهتمام قائم على الايان بالكشير من الخيبيات والقدريات» فالاهتمام بالحلم وبالكهان 
والنسوءات قرين الاهنمام بالحن والسحرة. وهو أيضاً قرين ببعض المعتقدات العربية التي تكثر 
أحبارها» وتكثر الحكايات عنها كالزجر والفأل والطيرة والفراسة والذكاء» وما يسمى بأوابد العرب. 
والمسألة في مجملها تفاؤل وتشاؤم يأحذ أشكالا ختلفة . كا أن الأوابد هي مجموعة من البقايا الوثنية 
أصبحت تسري في الناس مسرى العادات الاجتاعية المتبعسة» وتقوم كلها على مجموعة من العقائد 
المستندة إلى تحكم القوى الخيبية غير المعروفة في مقدرات الناس وكيفية رد شر هذه القوى في شكل 
أو في آحر"*. وعلى قدر اهتمام المؤلفين العرب بهذه الأوابد وبالزجر والطبر والفأل والفراسة» على 
قدر امتلاء كتبهم بذكر الحكايات الدالة عليها والذاكرة للمشهور منها ون عرفوا بها من قبائل 
العرب» وعلي بن الحسين المسعودي في مروج الذهب ومعادن الجوهر يقف طريلا عند هذه 
الحكايات ويورد العديد ما" . وكذلك يفعل شهاب الدين النويري وغبره . ویذکر «اہن النديم» 
في الفهرست ججموعة من هذه المؤلفات مع أسماء مؤلفيهاء والفن الثالث من المقالة الثامنة من كتابه 
تحت عنوان: الكدب المؤلفة في الفال والزجر والحزر وما أشبه ذلك: الفرس والمند والروم 
والعرب”"“, وقد أمدت هذه الكتب المؤلفين القصصيين بمادة ضصخمة اندست وسط نايا روايايم 
وقصصهم » سواء منها ما روي عن الفترة العربية قبل الإسلام» أم ما كان في الفترة الإسلامية» وما 


)۸٩(‏ تال تعالی : «إوقال الذي اشتراه من مصر لامرأته أكرمي مثواه عسى أن ينفعنا أو نتعخذه ولدآً وكذلك مکاناً 
ليوسف في الأرض ولنعلّمه من تأويل الأحاديث وال غالب على أمره ولكن أكثر الناس لا يعلمون» ولا بلغ أشده اتيناه 
حكما وعلما وكذلك نجزي المحسنين) القرآن الكريمء (اسورة يوسف) » الآیتان ۲۱ و۲۲ . 

)۸١(‏ انظر: ابن النديمء الفهرست. 

(۸۷) انظر: «الفن الثاني ٠»‏ في: النويري» ماية الارب في فئون الأدب» ج ۳. 

(۸۸) ائظر: المسعودي» مروج الذهب ومعادن الجوهر» Ia‏ 

(۸۹) انظر: ابن النديم» الفهرست. 
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کان مہا بعد انتشار الإسلام وظهوره في المناطق الأخرى المتعددة. وسنحس من هله الحكايات أا 
مزیج متداول بين الشعوب في المنطقة» وأنما أقرب إلى الموروث الشعبي الإنساني العام منها إلى أن 
تكون خاصية عربية بذاتها. وهذا الموروث العام حقق للقصص العربي الشعبي المتداول حول هذه 
المواضيم نوعاً من الشيوع ني البلاد العربية كلهاء ونوعاً من القربى من يلاها العالمية الواردة في كل 
آداب العام القصصية . إلا ہا كانت أيضاً مدد زاخرآ بشخصيات السحرة والكهنة والمفسرين 
وقصاصى الأثر وأصحاب الفأل والنطرة والمهرة من أصحاب الفراسة والملغزين وعارفي الغيب» 
وقارئي الدلالات الغامضة عن الأحداث المستقبلية . 


وإلى جوار كل هذه الذخرة من القصص ترز قصص النوادر حول الجراري وحكايات الحب 
والشذاذ من اللصوص والبطالين والغفلين". ويذكر «ابن النديم» ثبت بأساء الكتب المؤلفة في 
أحاديث البطالين والمغفلين وتعبير الرؤيا والحكمة والتعاويذ والرقي » والمشعبذين والسحرة 
وأشباههم . وبرزت في هذه الأسماء والنوادر حكاية الحيوان وحكاية المكان. وهما معا من بقايا 
الأساطر القدية الرتبطة بعبادة الحيوان» والمرتبطة بتعليل أساء الأماكن . وسندجد حكاية الحيران 
غالبة على القصص المرتبطة بالزجل والغأل والطيرة. وعلى الرغم من حتمية وجود هذه الحكايات في 
المأثرر الشعبي العربي القديم بحكم ارتباط حياة العربي بالحيوان كراع يعيش على رعي الأغنام» 
والأبقارء أو كمسافر يتجول فوق الجمل» وكفارس يعيش فوق فرسهء الأ أن الماثور العالمي القديم 
دخل إلى حكايات الحيوان بكثرة وغزارة. وقد أفردت الخیل ؤلفات بذانما تحكي حكاية الانسان مم 
الفرس ملل الاسطورة» ثم تستمر إلى تسميات العرب للخيول وأسبااء وعن الطب البيطري 
ا حاص اء وعن علوفاتما وأنواعهاء ثم عن نسب جيادها وأصائلها ویرتبط کل هذا بسیل لا پنتهي 
من القصص والحكايات المنرعة» يسازج فيها عنصر الأسطررة مند تزارج خحیل سلیمان م حل 
البحرء إل حكايات التاريخ في الوقوف عند الشهير من الخيول وسلالي هذه الخيول وحيلهم في سلها 
آو سرقتها» آو الحصول منہا على نسل نبیلء إلى ربط الخیل بمشاهیر الفرسان فلل فارس شهیر له 
اسمه المشهور. رالكثر من القصص العربية تدور حول هذه الخيولء وتقوم عقدتها الأول على هذه 
العلاقة الوطيدة بين الفارس والفرس”“. والأمر في الإبل لا يقل أهمية عن هذاء فالإبل هى سفن 
الصحراء» وهي أمان العسربي في رحلته الندائمةء وهي لباسه وطعامه وأدواته أيض]. وقد ألفت 
الكتب في أصائل النياق وعاداتما وطہاعها وتطبيبهاء والقصص الغريبة المروية عنها. والناقة كانت 
تحور الكثر من الأحداث اهامة في الحياة القصصية العربية ابتداء من ناقة صالح إلى حكاية الحساسة 
إلى النوق العصافير في حكاية عنترة. وموسوعة محمد بن موسى الدميري عن الحيوان» وكذلك 
موسوعة الحا حظ تشهدان على أمية الحيوان في القصص العربي» وامتزاجه ببقايا العبادات القدية 
والأساطير امتوارة. کا حفلت هذه الحکابات بالکثير من استيحاء للحيوان واستعیال له في تحويل 


(*4) المصدر نفسه, 
)4( کحرب داحس والخبراء» وأبجر عنترة. 
(4۲) انسظر: کال الدين محمد بن موسی الدميري» خياة الحیوان الکری. وامشه عجائب الخلوقات » 
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جرى الأعمال القصصية أو التائبر في الأحداث تأثبراً مباشرآ أو غير مباشر. وقد حفل الشعر العري 
بوصف الحیوان والتغني به» سواء منه ما کان مستأنساً أم ما كان وحشياً . كا حفل القصص القرآني 
بالحديث عن الحيوان والطبر بل والهوام أيضاً”“. ومع كل هذا فقد نقل العرب حكايات الحيوان 
عن الشعوب الأخرى وتناقلوهاء قال محمد بن اسحق : «أول من صنف النرافات» وجعل ها كتباً وأودعها 
الخزائن» وجعل بعض ذلك على ألسنة الحيوان الفرس الأول»““. ويقول: «ونقلته العرب إلى اللغة العربية وتناوله 
الفصحاء والبلغاء فهذبوه ومقوه» وصنعوا ني معنا ما يشبهه» . وكذلك الأمر بالنسبة للهند فابن النديم يذكر 
كتاب ابن المقفع كليلة ودمنة وحاولات نظمه شعراً. Ek‏ أن معظم الحكايات العربية عن 
الحيوان أحذت هذا الطاب المندي في استخراج الحكمة من أحداث تجري بين الحيوانات» أو بيا 
وبين الٺاس. وهي آحر لأمر رموز جختفي وراءها اا ويخفي هدفه الاجتهاعي أو السياسي وراء 
هله الأقلعة الحيوانية . لكا أمدت القصاص بوسيلة منجية للسرد القصصي | إا ا ترفن لأر 
يعرض صاحب القصة للمزاحذة بشكل أو بآخحر. والحيوان إذن كان مادة للمعرفة ومادة للأسطورة 
ومادة للحکي الحرافي» ثم مادة للحكمة» ومادة دائمة للقصاص وخياههم الراسع الذي يربط بين 
عام الإنسان وعالم الحيوان بهذا الرباط الوشيج الذي يربط بيا في واقع الحياة نفسها. 

أما بالنسبة إلى المكان وحكايته ء فيكاد لا يوجد مكان في بلاد العرب لا تروى عنه الحكايات 
التي تفسر سر وجوده سر التسمية الي أطلقت عليه بدءا بالكعبة المشرفة ور زسرم ومديسة پثرب» 
ومكة أو بكة» ووصولاً إلى أساء الأقطار كمصر والحجاز والشام واليمن» ووقوفاً عند كل ميل وکل 
بئر» وكل ملمح جخرافي من ملامح الحزبرة عموماً. وسنحس بالثراء القصصي القيقي إذا ما حاولا 
تتبع أسماء الأماكن وما روي حوها من قصص تتراوح بين القداسة والواقع والمعساش. وتضرب في 
أعاق التاريخ وتصل إلى قرب الإسلام . كما تضرب إلى أعماق الوثنبة والديانات القدية» وتصل إلى 
الحكايات المبشرة بالإسلام والممهدة لأحداث السيرة النبوية ووقائعها. فمن البدء تروي الحكايات 
المرتبطة بالنجوم» وهي حكايات ثرية با-يال غنية بالعاطفة كحكاية الزهرة الملكة التي تحولت إلى 
نجمة والملكين هاروت وماروت اللذين تحولا إلى صنمين”“. وحكاية أساف ونائلة"“. وحكاية 
هبل واللات والعزی» وغبرها من الأصنام والأوٹان. ومنذ البدء هناك بوت الأرثان كالكعبة ف 
مكة والقليس في اليمنء وبيوت أخحرى في الطائف وغبرها من مدن الشال والجنوب على السواء. 
وحول هله البیوت حکایات تفسر» وحکاپات تقدس» وحكايات تعمق عبادة هذه الأوثان» وتعمق 


د والحيوانات وغرائب الموجودات لزكربا بن محمد بن محمود القزويي (القاهرة: المطبعة اليمنية» ٠٠٠٠١‏ ه)» وأبو عثان 

عمرو بن بحر الحساحظ الحيوان» تحقيق عبدالسلام محمد هارون» ۷ ج (القاهرة: مكتبة مصطفى الباي الحلبي» 
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معنى القدسية هذه الأماكن . رهناك أيضا بيوت الئيران للمجوس في أماكن وجود الفرس في الجنلوب 
والشرق عل السواء» وأماكن البيوت المعظمة وافياكل المشرفة للصابئة يذكرها «المسعودي» بالتفصيل 
في مسروج الذهب» وحول هله البيوت حكايات لاا تنتهي وقصص بعضها غامض وبعضها مليء 
بالرمز الفلسفى أو الديى . وهناك أيضاً معابد اليهود وكنائس النصارى وآديرتم» وقد دحلت في 
E‏ القصصية كأماكن لوقرع الحوادث والمعارك والمؤامرات وخصوصا في 
الحکايات التي تدور حول معارك العرب والروم"“. والمعارك التي تدور بين العرب والفرس*“ أو 
المعارك التي تدور بين العرب والأحباش. وقد لعبت هله البيوت الديلية دورآ مهما في ابقاء 
ملامح من الأساطر العقائدية القدية مرتبطة ما ظل بروى عنها من حكايات. كذلك لعبث دور 
مهما في -حكايات الحن وحكايات السحر على السواء. وهله المعابد وما بها من تمائيل» وكذلك 
القبور القدية وما فيها من أجساد محنطة وتوابيت كانت ممالا للخيال القصصى . وكانت رحا 
لبطولات الجسارة والمغامرة من أبطال يغامرون للحصول على ما بها من كنوز أو التعرف على ما فيها 
من أسرار"'. وكانت المسرح الذي يلتقي فيه الأبطال مع الذخائر المعدة مم لتعيهم على القيام 
بأدوارهم البطولية في عالي الانس والجن على السواء. وقد لعبت القصور القدية والفلاع الأثرية 
دور مهما في إثارة الخيال حول أصحابما القدماء من الملوك الحميريين أو القواد العسكريين وحرومم 
وانتصاراتيم وقصص الحب والبانة التي كانت مسرحا ها'٠.‏ وقد ترك اليال لنفسه العنان فتخيل 
الوجدان العربي وجود وادي الجن أو وادي عبقر حيث مجمع الجان الشعراء الذين يوحون للشعراء 
المشهررين بأشعارهم . کا نحلق هذا النيال مدية الأحلام» أحجارها من معدن كريم ومرصعة 
بالزبرجد والباقوت وا مرجانء ومطلية بالذهب. والأمار نجري من تحتها والأشجار حمّلة بكل ثمار 
العا ما يشبه قصور الجحنة كما يتخيلها الوجدان العربي في «ارم ذات العماد» التي بناها عاد واخحتفت 
عن الأنظار بعد موته» والتي احكمت القصة أمره أن بكرن على قيد ألملة منها فلا يدخحلها أبداً. ثم 
يعود الخيال ليبرزها مرة ئي عهد معاوية ثم تختفي من جديد. وحكاية ارم ذات العماد تذكرها كل 
كتب القصص العربية على ختلف تسمياتها"'“. كا تجعل القصة العربية قبر حاتم الطائي أشهر من 
عرف بالکرم من العرب يقري ضیوفه ویستضیفهم رغم أنه مجرد قبر» لکن الخال یسر له أن یکون 
على مثال الراقد فيه كرما وحسن ضيافة"'. ويلحب المكان دور حورياً في تحديد مكان البطل من 
قومه أو من القضية العامة للقوم . فحفر بثر زمزم والقصة التي تدور حوله على عمقها وجاذبيتها إغا 


(۹۷) انظر: سيرة ذات الممة؛ ألف ليلة وليلة ؛ سيرة الظاهر بيبرس » وسيرة عنترة في أجرائها الأخحيرة, 
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سيقت لتحدد مكان عبدالمطلب في قريش*. وبناء يرب على يد وزير ذي يزن الحميري السلم 
سرآ» تحدد مکان ذي یزن ومکان ابنه في التمهید للاسلام. وكذلك تلعب حكاية الحلم الذي يأمر 
ذي يزن بكسوة الكعبة ثلاث مرات حى يستجيب استجابة كاملة دور مهما في نسبة سيف بن ذي 
يزن إلى عام الإسلام بمعناه العام وحربه للكفار وعبدة النجوم”"'٠.‏ وحكايات المكان تبدو امتداداً 
للأسطورة التعليلية» وامندادآ للأسطورة التارخية» وتبدو حورا رئيسياً يعكس وجوده القصصى بعد 
ذلك في الأعمال الروائية العربية في عصور الابداع والتأليف . 


ونحن لا نسى من موضوعات النوادر ما كان يدور حول المغازي والانساب» وحول الثالب 
والمغامز فيهاء وحول الشعراء واللخطباء» وحول المغنين والمغنيات» وحول الجواري والعبيد» وكلها 
أمدت القصة العربية بالوافر من المواقف الخصبة والحكايات الطريفة . إلا أن هذه النوادر نفسها 
وكذلك اصحابہا کانت وكانوا جيعاً موضوعاً لحكايات طريفة وثرية اهتم بها الاخباريون الرواة 
واعطوا آنفسهم الحق في ان يديروا حوها وحوهم القصص والحكايات . وني الفهرست فصل كامل 
هو الفن i‏ من المقالة الثالثة من الكتاب محتوي على أخبار القدماء والجلساء والأدباء والمغنين 
والصفادمة والصفاعنة والمضحكن واسماء کتبهم"'. ويروي فيه من أخحبار اسحق بن ابراهيم 
الموصلي قصة حياة طریغة کیا روي تا بااه کتبه ومعظمها يدور حول الندماء والمنادمات وآداب 
المنادمات وصفاتما. . فهم أنفسهم نفسهم کانوا ل لكثر من القصص المليء بالمواقف المرحة» وحكايسات 
الحب والغزل» وحكايات الصعود واممبوط ف دنيا الفن ودنيا الاس جميعا 
وإذا كنا قد قلنا إن القصص الحنوي يشل بطولة الحنوب المتفوفة وموقف سيادة ملوك الجنوب 
القحطانية» وان قصص الفتوة تمثل مرحلة الانتماء العربي والتعرف على مكونات بطولة العربي» وقلنا 
إن القصص الديني يشل التبشير بالأديان والعقائد» فإننا نستطيع أن نقول إن حكايات النوادر تمثل 
العمق الاجتهاعي والمتبقيات السلوكية والقيم الأخلاقية للإنسان العادي في تفاعله مع الأحداث 
ومع عمقه التاريجي » ومع الموروث المعروف في عالمه كله بحلا عن الرؤية الواضحة للمسيرته 
الإلسانية. 


ثالثاً: خاتمة 


نبحسب آننا بعد هذا الحديث الموجز كل الإ مجاز نستطيع أن نطمئن إلى وضوح الرؤية بالسبة 
للأصرل الأرل للرواية العربية ف تعددھا وتنوعھا وٹرائها e‏ ونحسب أيضاً أنه یرد على 


)١٤(‏ انظر: ابن هشام» السبرة النبوية لاہن هشام, 
)٠٠٥(‏ انظر: سيرة سيف بن ڏي يزن. 
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الكثير من الشكوك التي حامت فترة زمنية طويلة على دور القصة كفن أدبي في دنيا الفن القولي 
العربي» وقد يذهب البعض إلى أن الصياغة القصصية العربية تخالف إلى حد كبير الصياغة التي 
رافصا ليان فن الما را ت انار ان الماع اة لرا وك 
نتقدرج من ابر إلى الحكاية القصيرةء إلى الحكاية الموسطة التي يتخللها الحوار وتبرز فيها 
الشخصهات محددة وواضحة » كما تبرز فيها المواقف لي جدلية واضحة ومدلة» إلى الرواية الطريلة ذات 
الأسلوب المميز والخاص بها» وصاحبة الفنية التي رسمتها لنفسها وسارت عليها بحي أصبحت 
إطار فنياً ميزآ للرواية العربية الطويلة التي اصطلحنا على تسميتها بالسير الشعبية"'٠.‏ كا نحب أن 
نذكر أن فن القصة نفسه فن غير ثابت الأطر فهو يتغير من عصر إلى عصرء ومن مدرسة فنية إلى 
مدرسة فنية. ولسنا مغالين إذا قلنا إن هناك اتجاهاً ني الفن المعاصر للعودة إلى المناهمج الغنية 
للسيرة الشعبية في الكشر من مظاهره وسهاتهء وإن كان هذا محتاج إلى دراسة مقارنة تتسم بال محرأة 
وعمق النظرة. كا أن صياغة الحكاية القصيرة كما نشاهدها في فصول كثشيرة من كتب الأخبار وكتب 
الأدب وبخاصة عند الجاحظ وابن المقفع وفي ألف ليلة وليلة لا تختلف في كثر عن شروط القصة 
القصيرة في بداياتما» وعند بعض المذاهب القصصية حتى الآن. وقد آن الأوان أن نعترف بان القصة 
كفن» عمل شعبي بالدرجة الأولى . وأا ان انكرت هذا أخحرجت من الجوهر الذي يدها بالعمق 
والحياة. وان كان معظم الأعمال القصصية العربية يمكن أن نطلق عليها صفة الشعبيةء فهذا لا 
بجردها من فيمتها كفن قصصي» بل لعله يثبت هذه القيمة ويؤكدها. 


۲ - المنهج الفني للرواية العربية 


لا شك في ظهور تأثر ثافة العصر على القصة العربية في أصوها الأول ء كا لا شك في ظهور 
تأر العتقدات القديمة وبقايا العبادات الوثنية » والديانات الساوية السابقة على الإسلام ولكن ا 
شك أيضاً في تأثر كل هذه المعطيات الموروثة بالحس الإسلامي في صورتها الى جاءتنا بهاء أو تناوها 
الرواة الإسلاميون فأعادوا تقديها لنا من مسظور لا يتعارض مع تعاليم الإسلام وفلسفتهء إن لم 
يتوافق معها ويسايرها. والمسألة لا تتعلق ببقايا امعتقدات والطقوس. وإنما هى تتعلق أساساً ٻالنظور 
الإسلامي لكان الإنسان في الكون. فالإسلام حورل صراع الإنسان مع القدر الظالم الغشرم إلى 
صراع الاإنسان ضد الشر والشيطان مؤيداً بقوة الله والإيمان. وهذا حسمت قصة المسرح بالشكل 
الاغريقي الأرسطي تاماًء إذ لم بعد هناك مكان للتراجيديات اليونانيةء وإنما حل علها البطل الذي 
ينتصر خر الأمر» وأياً كانت قضينه الشخصيةء وآياً كانت عقدته الدرامية » وأياً كانت القوى التق 
تصارعه» معنوية أم مادية أم أسطورية. فهذا آخر الأمر سيحقق التوازن ثم الانتصار النهائي . فا-فير 
لا بد أن ينتصر على الشر. وقد ساد هذا المفهوم الإسلامي الصياغات الأولى للقصص القديم في 
معظمهاء» ثم ساد مرحلة التاليف القصصي في العصور اللإسلامية سيادة كاملة» تجلت في أبطال السير 


(۱۹۷) انظر: حورشید وذهني › فن كتابة السبرة الشعبية : دراسة فنية نقدية للسيرة الشعبية عنارة بن شداد. 
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registered version 


القصل الخامسن 
لااب الذار يي من ا لنقيي دال لارسال : 
راء ة الط ري والمسعود ی وا نخلدون 
سا مام (*( 


مقدمسة 

«إذا حاولنا أن نسمي المحضارة الإسلامية بأحد منتجاتها فإنه سيكون علينا أن نقول عا إا «حضارة فقه»» 
وذلك بالعنى نفسه الذي ينطبق على الحضارة اليونانية حينم) تقول عا إمها «-حضارة فلسفة» وعلى اللحضارة الأوروبية 
المعاصرة حينما نصفها بأما «حضارة علم وتقنية»٠.‏ 

والفقه إنتاج عربي إسلامي محض كا أنه أكثر منتجات الحضارة الإسلامية انتشاراً وأبعدها 
تأثيراً في تشكيل العقل العربي وتغلغلا في مناهج الدراسة والبحث في ختلف العلوم الإسلامية 
وآشكال القرالب الي کان اللإنسان العربي ينتهجها ف یم أنشطته الذهثية . 


والارىة الارن لحري هسوي با لف ااي فقد كان منهج المؤرخين العرب 
الأرائل مقيّداً إ إلى حد لافت بقدسية النص: القدسية التي انتقلت من النص ونصوص 
الحديث» والتي لا تسمح لأي ناقل ها بتغيير في اللفظ» وإنغا يقتصر دور الكاتب أو المحقق ها على 
تحقيق صحة النقل وتسلسل اللإسناد وسلامته. نقول: انتقلت هذه القدسية إلى الكتابة التاريية؛ 
فلم پستیح الؤرخ لنفسه استيعاب المعنى الوارد في «الضر) أو «الرواية» الي جاءت على لسان الشاهد 
الأول للحدث وإعادة تقديها ججردة لقارئهء بل لم يقدم إلا متاخراً ‏ على نقدها وتقويها في ضوء 
غبرها من «الأحبار و«الروایات»» وإنما کان پقدمها بنصهاء کا يقدم بجرارها «نص» السروايات 
الأخحرى مسیداً کا مہا لقائلها الأول الذي شهد الواقعة» ملقباً مسؤولیة کل مہا على قائل «الخی». 


وقد ساهم في حفظ «النص» والحرص على لفظه الاعتاد على المشافهة؛ فقد كان نسق 
(#) مؤلفة وناقدة - أستاذ أدب مقارن _ الحامعة الامريكية - القاهرة. 


(۱) سحمد عابد الجابري» نقد العقل العربي (بيروت: دار الطليعة» »)۱۹۸١‏ ج :١‏ تكوين العقل العري» ص 
٩‏ 
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الاتصال هذا يستلزم وساطة الناقل . وإذا كانت سلسلة الاتصال في النص القرآني هي : الله > 
جربل ے حمد ہے الئاس فقد ماثلتها سلسلة الإسناد في الحديث. وانتقل هذا النمط الى التاريح 
كذلك. 

نسارع منذ البداية إلى تقرير أن بحشنا هذا ليس بحثاً في علم التاريخ » وهو الأمر الذي 
لا نزعم القدرة عليه » بل هو دراسة للخطاب التاريخي . فلن نتعرض للأحداث التاريخية وتصنيفها 
أو حركات هذه الأحداث أو القوانين التي تحكمها أو دور الفرد والحماعة فيها إلى غير ذلك من 
الأسئلة التي تطرحها دراسة التاريخ أو فلسفتهء إنما تنصب دراستنا على الخطاب التاريجي : كيفية 
تقدیم الادة التاريخية ؛ أي كيف حول المؤرخ مادته (الأحداث) إلى أحبار وروايات تتدافلها الحسماعة 
من جيل إلى آخر إلى أن تصل إلى الدارس المعاصر؟ 

وحتى تتضح خصائص كتابة التاريخ العربي وأوالياته فقد أحذنا قطبين من أقطاب المؤرخين 
العرب وهما الطبري (عمد بن جرير» أبو جعفر) (القرن الرابع) وابن خلدون (عبد الرحمنء أبو 
زيد) (القرن الثامن) مع وضع المسعودي (علي بن الحسين) (القرن الرابع) وسطا بينم|ء نقيم بينه 
ویم بعض المقارنات . 

ونما يؤيد ما ذهبنا إليه من تأثبر مناهج الفقه على كتابة التاريخ أن كلا المؤلفين فقي ؛ بل إن 
جميع مؤرخي العرب الأوائل كانوا فقهاء قبل أن يكونوا مؤرخين» والاستشناء اللافت للنظر هنا هر 
اللسعودي - على الرغم من أن له بعض الكتابات في الفقه - الأمر الذي بجعل لكتابه مروج الذهب 
أهمية في بعض المقارنات» ک| أنه ذو ميول اعتزالية» ويشتبه في تشيعه . أما الطبري فقد كان شافعيا 
في بداية حياته ثم تحوّل عن هذا المذهب ووضع مذهباً خاصاً به» في حين کان ابن خلدون قاضي 
قضاة المالكية في أواخر حياته . 


أولا: طريقة التأليف 

أول ما نود أن. نبد به مناقشتنا لماهية الخطاب التاريخي لدى هؤلاء المؤرخحين هو منهج التأليف . 
ما الوسيلة التي استخدمها كل من هؤلاء ؤر حین في تقدیم مادته؟ أول ما بلفت نظر الباحث في هذه 
الأعمال الثلائة» تاریخ الرسل والملوك للطري و٧روج‏ المذهب للمسعردي وکتاب العسر لابن 
خلدون» طريقة تأليف كل مها وهي طريقة تختلف اختلافاً جذرياً من عمل لآخر. فالىطبري 
قام باملاءتاریځه على تلامیذه. وروي الخطیب البغدادي ملابسات ذلك فيقول: ,«إن أبا جعفر الطري 
قال لأصحابه : أتنشطون لتفسر القرآن؟ ۽ قالوا: کم قدره؟» قال: ثلائون آلف ورقةء فقالوا: إن هذا نما تفي الأعمار 
قبل إغامه»» فاخحتصره في نحو ثلائة آلاف ورقة» ثم قال: «أتشطون لشاريخ العام من آدم إلى وقتنا هذا 
قالوا: کم قدره؟» فذكر نحو ما ذكره في التفسي فاجابوه مشل ذلك» فقال: إنا لله ماتت الممم!» فاخحتصره كا 
اختصر التفسي”٠.‏ أما المسعودي فکان في حال ترحال مستمرة» ویېدو أنه کان یؤلف کتبه وهو بتنقل 


(۲) أحمد بن علي بن ثابت الخطيب» تاريخ بغداد: أو مدينة السلامء ٤‏ ج (القاهرة: مكتبة الخانجى» 
ج . 
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من مكان إلى مكان. لذلك يعتذر عا أصاب مؤلفه من تقصسير بسبب «تقاذف الأسفار وقطع القغار تارة 
على متن البحر» وتارة على ظهر البر» . ويختلف ابن خلدون عن الطبري والمسعودي كل الاختلاف في 
طريقة التأليف. فقد كتب مقدمة كتابه أثناء اعتزاله الحياة العامة أربع سنوات في قلعة ابن سلام 
حيث يقول: «متخلياً عن الشواغل كلها» وشرعت في تاليف هذا الكتاب وأنا مقيم بهاء وأكملت المقدمة مه على 
ذلك الحو الغريب الذي اهنديت إليه في تلاك اللخلوةء فسالت فيها شآبيب الكلام والمعاني على الفكر حى امتخضت 
زبدتہا وتألقت نتائجها" . 


ويقول ابن خلدون إنه كتب المقدمة في خمسة أشهر ثم شرع في كتابة بقية أجزاء مؤلفه التاريخي 
في مقامه المنعزل بقلعة ابن سلام» یکتب عن حفظ ومن ذاکرته وما تيسر له من قليل المراجع في هذه 
القلعة. غر أنه عندما تفدم في تدوين الأخبار أدرك حاجته للرجوع إلى الكتب والمصادر اللازمة هذا 
التارر يخ الواسع » فعاد إلى موطنه» ٿونس› O‏ 
وأتم ابن حلدون نسخته وأهداها إلى السلطان أي العباس في آوائل عام ۷۸٤‏ ه» وهي التي يطلق 
عليها النسبخة التونسية. E‏ 
۸۹۸ م فأکمل کل من الكتاب والمقدمة وأضاف إليها ونشحهاء وحرر بعض أقسام المقدمة تحريرا 
جدیداً وآهدى نسخة منقحة إلى السلطان آي فارس عبد العزيز بن آي الحسن حوالی عام ۷۹۹ ه» 
وهي النسخة التي عرفت ب النسخة الفارسية. ٹم استمر في تعدیل کتابه وزیادته وتنقیحه حتی توفي 
عام ۸٩۸‏ هہ. 


إن احتلاف الملابسات التي صاحبت تاليف تاريخ الرسل والملوك والمقدمة يوحي بالعفوية التي 
تصاحب الإملاء مقابل التدبير الناتج عن انقطاع ابن u‏ لكتابة تاريخه والمراجعة المستمرة التي 
امتدت على مدى أكثر من عشرين سنةء کا يلفت النظر إلى نظام ST‏ . فمع 
وجود تشابه بين نظامي الاتصال» من حيث وجود مرل ورسالة ومستقبل» أو طبقاً للمصطلح 
اللغري ‏ متکلم وقول ونخاطب» إلا أن العلاقة بين أطراف هذه البنية المغلثة تتخذ أبعادا حتلفة في 
الموقف اللاطاي الذي وقفه الطري المعلم» الذي ملي کتابه على طلابه وهو حاضر» معروف اموية» 
يلقن كتابه مشافهة. والمخاطبون ماثلون أمامه يتلقون المعرفة عن شيخهم . فالموقف الخطاي الذي 
يقفه الطري موقف تقليدي يعتمد على «الإحبار» کک فالعدم لا يوحذ إلا شفاها من 
الشيخ . ومن المعروف أن علم أصرل الحديث - وهو من أهم العلوم التي أرست قواعد انتقال 
المعرفة من راو (متكلم) إلى راو (متكلم) ‏ قد أكد آليات نقل النص شفاهأًء وقنن مراتب الصحة 
والفطا في طرق التواتر. ولا فی على أحد حد آهمية هذا العلم بالنسبة للطبري الفقيه اللحدث؛ 
فالموقف النطابي هنا مقنن تقنيناً صارماً من ناحية كيفية بث الرسالة من حيث شكل البث؛ ولذلك 


)™( اہو الحسن علي بن الحسين بن علي المسعودي› مروج الذهب ومعادن الجوهرء تحقيق محمد يى الدين عبد 
الحميد (بغداد: المكتبة العصريةء ۱۹۳۸)» ج ١ء‏ ص ۲. 

)٤(‏ ابو زيد عبد الرحمن بن محمد ابن خحلدون» التعريف بابن خلدون ورحلته غرباً وشرقاً > عارضه پأصوله 
وعلق حواشيه محمد بن تاويت الطدجي (القاهرة : نة التالبف والترجة والنشر» ۱۹۵۱)» ص ۲۲۹ . 
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فقد فصل علماء أصول الحديث في نوعيات البث وأا أفضل : «سمعت» م «حدتنا») آم «أخرنا» ام 
«حدثتي» م «أخبرني» . فذهب البعض إلى أن «سمعت» أفضل حيث إا تؤكد جارحة السمع› 
والبعض الأخحر ذهب إلى أن «حدثنا» أفضل لأا تنطوي على قصد المتكلم في نقل الرسالة إلى 
المستمسع Ta‏ . ولا شك أن هذا التقنين للتفاعل e‏ 
الكلام بالنكلم أكثر من غيره من الوسائل . ولكن لا بد من الإشارة هنا إلى أن اللغويين العرب 
میزوا بین «الكلام» و«الحكاية». ويمئل هذا التمييز حجر الزاوية في عملية الأداء اللغوي ؛ فليس كل 
متکلم واضعاً لکلامه بل قد یکون, حاکیاً لكلام غبره؛ فكون الطري ماثاڈ آمام مستمعیه لا يعني أنه 

وضع لکلامه» پل قد پکون ساکیاً لکلام خړه؛ وهذا ما سنفصله في) بعد غر أننا ريد هنا أن 
نؤكد أهمية المشافهة في نفل المعرفة أیاً کائت» ثم إن الطبري کک - وهو کتاب 
ضخم - سوی أربع سلوات . وجب ألا ننظر إلى هذه السنوات الأربع على أا فترة «تأليف»» إذ انا 
في الحقيقة كانت فترة «إملاء»» حيث لم تکن فترة ترو ومراجعة؛ بل كانت كل واقعة 5 a‏ 
تتجمد رواپته عا بمچرد انتهائه من | کک ولم يكن له بعد ذلك فرصة مراجعة ما أملاه عها. ول 
يكن طول فترة تسجيل الكتاب على مدى أ ربع سنوات سوى التعبير المادي عن الزمن المادي لكتابة 
ما ليه على طلابه نحلال الساعات التي حصصت لإلقاء هله الدروس. وي ناية السنوات الأربع 
عندما انتهى الطري من الرملاء و«قطع» كتابه وانفصل عنه لم ينقطع عله في الواقع : فالقول ملك 
لصاحبه وإذا وجد فلا يمكن أن يزول أو يختفي . فهو قابل للترداد والتكرار. والذي تلقنه قادر على 
تأدیته وتلارته وحکاپته . فإذا کان قول الطري انفصل عنه فقد أجاز لغيره روايته وأصبحت مهمة 
آنحرین أن پشیعوه ہین الناس وأن يذيعوه . واللافت للنظر حقاً ان تاريخ الرسل والملوك أصبح خط 
أهتام العلماء بعد انتهاء الطبري من تأليفه ضاخحتصروه وشرحوه وترجموه» فتضخم أو تقلص ولكنه 
ظل فائاً بڏاته » اکا اسا 


آما ابن خحلدون فإن مرقفه الحطابي تلف كل الاخحتلاف عند تاليف كتابه. ولم يطلق ابن 
خحلدرن اسم «المقدمة» على مؤلفه بل سباه کتاب العر وديوان المبتداً والخر في آيام العسرب والعجم 
والبرېر ومن عاصرهم من ذوي السلطان الأكر. والحزء المعروف الآن ب «المقدمة» هو الكتاب الأول 
من هذا المؤلف . وعندما شرع ابن خحلدون في بث الرسالة أي تقل معرفته يخاطب مستمعاً 
ماثلا آمامه بل حط رسالته عل الورقء ولذلك فإن غاطبه افتراضي. تخيلي» غائب. ونحتل قضية 
الغياب والحضور مركزا وريا في عملية الأداء اللغوي خصوصاًء وفي الفكر الإسلامي والبشري 
عا فإذا کان المتكلم الائ ئب يستطيم أن يفوص «رسولاً) یکون زاوا وحاکیاً ینقل رسالته 
و«یتحملها» ویؤدا عنه بحذافیرها ونصها دون تبدیل أو تحویر» فإن المخاطب له وضع ختلف في 
السياق الاتصالي إذ لا يستطيع أن يفوض غيره ليستمع إلى الرسالة ويستقبلها بدلا منهء بل عليه هو 
ذاته أن يتلقاها . والجدلية القائمة بين النص والمخاطب هي عاد عملية التأويل والتفسير» أي فك 
شيفرة الرسالة . وي الواقع م يكن التصارع في النسق الاتصالي الذي يحكم تأليف كتاب العبر بين 
المخاطب (المستملي) والنص» بل بين واضع النص لفسه ونصه؛ هذا النص الذي ظل المؤلف طيلة 
ربع فرك ينفح فيه وییدل» e‏ صل ون ي وا 


۳۹ 


ويخاطب الطبري مستمعاً ماثلا أمامه اناا 2 ى التلقي الناقل الذي تقتصر مهمته 
على تسجيل ما يسمع دون تمحيص أو نقد أو تساؤلء وهو أقرب إلى القنطرة التي ستنتقل عبرها 
المعرفة لتصل إلى الجيل التالي في رحلة لامتناهية دون تبديل أو تحويره» فا مستملي الماثل آمام اللطري 
سیصبر بدوره علیاً قف آمامه مستمل, مثله تماماً في سلسلة التواتر السلامائية . أما ابن حلدون فنجد 
أنه بختار عساطبه بدقة فائقة؛ و اي الخاصة المهنمين بعلم التاريخ» وييز بين نمسطين من 
العلم الذي يقدمه. فهناك مستوى من التساريخ 
يمكن لكل حاطب أن يسعى إليه ويطلبه و«يشد إليه الركائب والرحال» وأن يفهمه» وهذا النوع من 
الخاطيين هم «الكافة» التي تضم «السسوقة والأغضال والملوك والأقيال والعلماء والجهال». وكان المؤرحون 
يقدمون إلى هؤلاء الكافة نوعاً من التاريخ لا يزيد عن قشرة سطحية طاهرة فتقبلشه الكافة على 
علاته رغم ضعفه وكارة المطاعن فيه» وذلك بسبب ما كان هؤلاء الكافة يتصفون به من «فلة التحقيق 
وكلالة في طرف التقبيح وجبلة التقليد والتطضل» ومن ثم فابن خلدون ينقد منذ البداية النسق الاتصالي 
اللي قامت عليه علاقة الطبري بمستمعيه» من حيث السلبية التى تتمشل في المستقبل» وأن العلاقة 
التي تربط بين الرسل والمستقبل كانت ذات أثر عميق في طبيعة الرسالة المبثوثة؛ ولذلك ابتعد ابن 
حلدون عن هذا النرع من المعفاطبين وابتدع لنفسه مستمعاً خاضا به من «العلياء والخاصة»»› یٹ 
فطن إلى أنه مقدم على تجربة فريدة من نوعها. وإذا كان ابن خلدون يضع نصب عينيه «العلهاء 
واللشاصة» عند «سلوكه هذا المسلك الغريب وسذهبه هذا المسذهب العجيب»» فإنه يرى أنه حتى هؤلاء 
لا يرتقون إلى المستوى المطلوب وأن عليه أن يذهب | إلى تېذيب مناحي العلم الجحديد الذي يقدمه 
وإلى «تقريبه إلى أفهام العلهاء والحاصة تريب . فالمخاطب الذي يدشده ابن خلدون هو من توافر فيه صفة 
جوهرية هي «البصيرة»» التي يستطيع أن نفد بها إلى باطن التاريخ وإلى جوهر الأشياء. ومن ثم 
يكن القول إن ابن خلدون يصف نفسه في حلقة التواتر؛ فهو حاطب بالسبة للطبري وفحول 
المؤرحين المسلمينء وكان لا بد له لكي يتعامل من التحلي «بالبصيرة» الي «تنقد الصسيح إذا 
فقل» . ومن هذا المنطلق تتحطم حلقة التواتر وتتعثر أمام النظر والبصية. وكأن ابن خلدون يطلب 
من المخاطب أن يكون ناقداً بصيراً لا يتقبل النص على علاته» وألا يكون جرد قنطرة تعر عليها 
المعسرفة» بل غربالا يفرز الخطأ من الصواب» على حين كانت الشروط الطلوبة في علم أصول 
الحديث لتحقيق صحة المعرفة تنصب على أواليات البث» وتفترض شروماً قاطعة مانعة في السراوي 
وكانت أخلاقية دينية تتصل بالعدل والإيمان. أما عند ابن خلدون فائتقلت الشروط المسيطرة على 
سياق الاتصال إلى المخاطب» كا حرجت هله الشروط من نطاق الأحلاق والدين لتدخحل نطاق 
العقل والنقل. 


وانىطلق المسعودي من موقف معرفي تلف عن موقف معاصريه من المؤرخين؛ انطلق من 
موقف المشاهد الذي يعمد عل معایشته المباشرة» يدم مہا لقارثه ره الخاصة بد م «الأخبار 
امتواترة» التي تشدم حبرة السابقين. فكان المسعودي - خارج إطار كتاباته في التاريسخ - يستقبل 
إشارات من الطبيعة ومن المجتمعات البشرية من حلال شيفرة تختلف عن الشيفرة التقليدية- شيفرة 
«الأحبار المتواترة» - ولذلك شعر أن مهمته عسبرة» شاقةء فيقول: 


۳1 


الأسفار» وقطع القفارء تارة على متن البيحرء وتارة على طهر الرء مستعلمین بدائع الأمم بالمشساهدة» عارفین حواصس 
الأفاليم بامعاينة. . , .٠‏ 


وقد ا هذا الموقف العام تجاه العرفة على كتابة المسعودي للتاريخ ٠‏ , فاستوعب ما پلغه من 
آخحہار» ورجح واحتار» وقدم لقارئه التاريح في صياغة جديدة من إنشائه بدلا من ترداد «روایات» 
السابقين. فلم يكتف بدور المستمع لمن سبقوه بل كان المستمع المنتج لنص جديد. الذي ينقشل 
الرسالة التي وصلته في شيفرة معينة إلى شيفرة أخرى . 

وإذا كان لنا أن نستنتج شيئاً ما سبق فهو أن النسق الاتصالي لدى المسعودي وابن خلدون 
حول المعخاطب من دور المستقبل الساكن إلى دور المستقبل الفاعل» الأول جعل مهمة المخاطب هي 
إعادة التشفير - إن صح التعبير - أما الثاني فجعل مهمته إعادة الكتابة التاريخية . 


ثانياً : العلاقات المعرفية 


تہداً معظم الكتب الإسلامية بسافتتاحية تأني بعد البسملة والحمدلة» وني بعض الأحيان 
لا بطلق عليها عدوان كا هر الشأن بالسبة الى الطري» افا ر الت فع 
المسعودي : «باب ذكر جوامم اغراض الكتاب». أما ابن حلدون غلم يعنون ها بعد البسملة. 
وقد عرفت هذه الافتتاحية ببخطبة الكتاب . وا-حطبة كا جاء في التهذيب مثل الرسالة التي هما 
أول وآخحر؛ فهي لي صدر الكتاب رسالة يوجهها المتكلم إلى المخاطب» هاء ویشرح الغرضص 
من تاليفه الكتاب والسبب في وضصحه . وإذا قارنا حطب الكتب الثلائة تنجد ان ا فرشا كةن 
فضلا عن تفاوتها في الطول؛ الطري : ست صفحات؛ والمسعودي : ثياني عشرة صفحة؛ وابن 
حلدون: اتا عشرة صفحة . غير أن حجم اللفطبة لا يتناسب مع حجم المؤأف؛ فأطول الكتب قدم 
بأقصر الخطب (الطبري)» وأقصر الكتب قدم بأطول الخطب ا 


١‏ - المؤرخ الحاكي 


لا يفصسح الطبري كثيراً عن مجه أو أغراضه من تاليف تاريجه. وهو يطيل القول في 
الصفحات الثلاث الأول في مسائل هي أقرب إلى المسائل الفقهية تعلق بأسباب الخلق» ثم يتبع 
ذلك موجز ختصر لمحتوى الكتاب في أسطر قليلة لاهثة في شكل رؤوس موضوعات للأجزاء الكبرى 
من اريه ؛ من تتابع الأنبياء والرسل والملوك وا-للفاء . وبعد ذلك كان الطبري ينوي ذكر الصحابة 
والتابعين ومن حلفهم مع زيادة وتفصيل حول : 


(۵) المسعودي. مروج اللهب ومعادن الجوهر» ج »١‏ ص ۲. 


۳۲ 


«الإبانة عمن مدت منہم روایته وتقلبت أخحباره» ومن رفضت مہم روایته ونبذت أخباره» ومن وهن مہم نقله» 
)1( 


وضعف خحره» وما السبب الذي من أجله نبذ من نبل منهم خبره» والعلة التي من أجلها وهن من وهن منهم نقله» 


وهذا النص يضعنا ف قلب علم الجرح والتعديل› وهو العلم الذي کانت مهمته «تصحیح الخر 
بالنظر في طرق النقل وعدالة الناقلين لتمييز الحالة المحصلة للظن بصدقه الذي هو مناط وجوب العمل» . 


يقدم الطبري إذن منهجاً في نقد الأخبار ولكن الغريب أنه فصل هذا الجزء من التاريخ » الجزء 
الخاص بالصحابة والتابعين وتابعي التابحعين عن بقية التاريخ » وخصص له جزءاً حاصاً به بُعمل فيه 
حاسته النفدية ويتبفى منهج اللحدثين في تقويم الراوي من حيث صدقه وكذبه والأسباب التي أدت 
ال قالخا ر اهي لاخر رف كان الطرى :اك ملك الان ى حفن 
الأخبار في جزء من أجزاء تاريخه» فلاذا لم يفعل هذا في بقية التاريخ؟ لاذا لم يضع لنفسه قواعد 
يختار على أساسها الروايات التي يعتمدها في كتابه ك| فعل أئمة المحدّثين وينقد سلسلة الأسانيد 
ويتناول اتون بالبحث والدرس والتنقيب أيضاً طبقاً للأصول التي استهما ا لمحدّثون؟ ففي الواقع إن 
الطري فعل عكس ذلك . «فالطبري لا يتقيد بالقيود التي يتمسك بها أهل الحديث بالنسبة للرواة الضعفاء فادحل 
في تفسيره ولي تاريخه أقوال الكلبي وابنه هشام والسدى وهم من الضعفاء» و جد في ذلك حرجا وفضل سیف بن 
عمر على الراقدي في الردة ولي فصول أحرى من تاريخه وهو مطعون فيه ومتهم بالزندقة» ولم يكن للطبري نفسه رأي 
حسن فیه) . 


ونلمس إذن تناقضاً بين النظرة النقدية الفاحصة التي يقرر الطبري أنه لا بد من أن تطبق فيا 
بخص الأخبار المنقولة عن الصحابة والتابعين وتابعي التابعين وبين نظرته إلى الأخبار الأخرى. وينهي 
الطري بعد الفقرة المذكورة آنفاً حطبته بالصلاة والسلام على محمد وآله والتسلیم ویختم کلامه. 
ولکنه پستطرد» بعد ذلك» في فقرة تبدو مفصولة عن لب الخطبة» وتناقض في صميم ما تقدمه من 
راي اأصول علم الحدیث الذې من شأنه أن يقوم الرواة» وأن بحكم عليهم بالجرح والتعديل» وأن 
يفحصهم فحصا شاملا جامعا مانعا قبل أن تقبل روايتهم . يقول الطبري : 


«وليعلم الناظر في كتابنا هذا أن اعتادي في کل ما احضرت ذکره فيه ما شرطت أني راسمه فيه» إنغا هو على ما 
رويت من الانخحبار الي انا ذاكرها فيه . والآثار التي أنا مسندها إلى رواتا منه» دون ما أدرك بحجج العقول» واستنبط 
بفكر النفوس» إلا اليسير القليل منه» إذ كان العلم با كان من أحبار الماضين» وما هو كائن من أنباء الحادثين» غير 
واصل إلى من يشاهدهم وم يدرك زمام إلا بإخبار المخبرينء ونقل الناقلين» دون الاستخراج بالعقول والاستنباط 
ہفکر النفوس. فا یکن في كتاي هذا من حر ذکرناه عن بحض الماضین نما یستنکره قارله» أو پستہشعه سامعه» من أجل 


)١(‏ اہو جعفر محمد ہن جریر الطبري» تاریخ الرسل والملوك» تحقيق محمد ابو الفضل ابراهيمء ذخائر العسرب» 
۳۰ ١ج‏ (القامرة: دار المعارف» ۱۹7۰۱ - ۱۹1۸)» ج »١‏ ص ۷. 

(۷) ابو زيد عبد الرحمن بن عمد ابن حلدون» مقدمة ابن حلدونء تحقيق علي عبد الواحد وافيء ٤‏ ج (آلقاهرة : 
نة البيان العربي» ۷ - 1۹1۲( ج ٤‏ ص ۱٩۲۹‏ . 

(۸) جواد علي «موارد الطبري»» مجلة المجمع العلمي العراقي» السدة ۰١‏ العدد ۱ (أیلول/سہتمر »)۱۹١١‏ 
ص ۱۷۹ . 


۳ 


أنه | يعرف له وجهاً من الصحة ولا معنى في اليقيقة» فليعلم أنه يؤت أي ذلك من قبلنا وإ غا أ من قبسل بعض ناقايه 
إليناء وإنا إغا أدينا ذلك على نحو ما أدي إليتاي . 
ولقد استشهد كثر من الباحثين هذه الفقرة على أا دليل على موضوعية الطبري» وأنه يكتفي 
بذکر الاخبار جيعها دون تدخل من قبلهء فهو هنا مستمع لا متکلم» حال وان ر ل 
وإذا كان ما يرومه الطبري هو العلم ا کان من «آخبار الاضين» وما كان من «أنباء الحادثين» وان 
هذا لا یکن أن یتم لا من خلال الإخبار» فهل الخاية من هذا العلم هو الإحبار نفسه أو الأخحبار 
وهل هذه الأخبار هي الوقائعم نفسها أم صياغة شهود العيان هذه الوقائع في شكل نصوص؟ هل 
العرفة هنا هي معرفة النصوص أم معرفة الوقائم؟ والطبري هنا يتنصل من مسؤولية الأحبار ويلظيها 
على القائل» مهما بعد هذا القائل في الزمن فيمكن العودة إليه من خلال سلسلة الإسناد وطرج 
المسؤولية عن كاهله. 
في الواقع لا بمكن أن تعد سلسلة الإسناد أداة صحيحة للتوصل إلى حقيقة الوقائع» فهي في 
الحقيغة طريق يوصل إلى الراوي الأول للحادثة . فالإسناد من حيث تعريفه إنغا هو إثبات فعل 
القول» ورد النص إلى متتجه وليس إثبات الفعل إلى فاعله. ومن هنا تأتي المغالطة ؛ فالطبري من 
لال الإسناد يصل إلى النص ولكنه لا يصل إلى الفعل؛ وبذلك يظل في جال النصوص دون 
الحروج منها إلى جال الأحداث. وجاء تاريخه مجموعة من النصوص. قام بتكديس بعضها فوق 
بعض وتدوينما في صورة روايات» المسؤول عنها هم رجال السندء من دون أن يرى الأحداث وراء 
النصرص. فالعلامات هنا علامات كثيفة تكثفها سلسلة الإسنادء وليست علامات شفافة بمكن رؤية 
الأحداث من خلاهما. وقد بلغ من تفضيل الطري الاعتاد على النص أو الرواية منسوبة لقائلها أنه 
عتا ایل عل طلابه احداثاً عاصرها بنفسه کان في کثیر من الأحیان لا پوردها على لسانه» بل پورد 
نصا سمعه من حر ويستخدم منهج الإسناد المباشر إلى القائل» حيث الزمن آني وليس ماضياً. 
فساسلة الرسناد تقتصر على راو وأاحد كأن يقول: «ذكر لي بعض أصحاي. . .»» أو «ذكر لي جماعة من 
أاصحابنا. ٠٠.‏ أو «ذكر من راء وشاهده. , .»» وهكذا. وبدذلك أحجم الطبري عن أن يكون شاهد 
ا يتحمل مسؤولية صحة أو خحطأً ما أخبر به”٠.‏ ومن اللافت للنظر أن الطبري 
تع شوطا کبیرا من حياته في التنقل في أهم الأقطار الإسلامية ؛ في الأقطار التي كانت مراكز 
e‏ ل رن القديم . وزار المدن التي كانت تاور آثار أقدم مدن العالم» وكانت 
٤‏ لیکتب تارجها كتابة شاهد عيان» ومع ذلك» فإن هذا الرجل الذي دون التاريخ 
ام ا لا دما عند خیره» لم یکتب عن مشاهداته ول پتحدث عن الفرائب التي مر 
SS‏ 2 الناسٍ. فلم يصف الحرة ولا واسطاً عل الأقل ولا مکانا آلحر 
ا و يدود شيا من تواريخ المدن التي مر بها. وذلك على النقيض من 
ا ی سجل في تضاعيف كتبه ملاحظات تدل على حب الاستطلاع وات ر 


اأ 
لطبري و والملوك» ج ١ء‏ ص ۸. 
)٠١(‏ علي المصدر نفسه» ص ٠٠٠١‏ 


۳4 


الشعوب الي زارها وعن عقائدها وأدياما وعاداما الاجتماعية وغرائب الطبيعة فيهاء إلى غر 
ذلاک . کل هذه اوو ر ك فالطبري متيم ا 
پذکرھا على علاتہا» وللقاریء أن پستخرج منا ما يشاء» وآن يعتقد فيها ما يشاء؛ هذا إن 
کان اقا ضا 


ونما سبق يمكن القول بأن الطبري يعيش في تاريخه داخحل سياج النصوص يحكيها ولا 
SS‏ مر الكرام CS‏ 
الطبري؟ أ ا ي حتی أن نقول إ نه بتي وراء أقتعة الرواة أو أنه فعل فعل 
کبار علاء ا و اله . فلاذا es‏ ا 
النظبر في جال كتابة التاريخ » وهو ما لم نحققه الكتب التي ألفت قبله» بل أصبح هو التاريخ 
امعتمد للأمة الاسلامية منذ تأليفه حت عصرنا هذا؟ إن انتقال شكل علم الحديث إلى 
التاريخ هو الذي O O a‏ 
من شان الطرى ونورنه . غير أن الذي حدث فعلا نتيجة لذلك - هو ميد للحاسة 
النقدية عند اللجوء إلى العلم» من حيث الخلط بين الأخبار الشرعية من جانب والأخبار 
التارعية من جانب آلحر» ا أصول الحدیٹ» وهو الإإسناد» 
وجوهر هذا العلم وهو الحكم على قصد المتكلم . فعندما ألغى الطبري TS‏ 
ألغى مضمون علم أصول الحديث واحتفظ بالشكل فحسب؛ ومن ثم ألغى البعد النقدي 
الذي كان لازم هذا العلم؛ ؛ وهو بعد نقدي ينصب على الجحانب الأخلاقي والديني . ونحن 
a‏ 
ولكننا نرى أن النظر إلى نقل الطبري هذا المج إلى التاريخ بوصفه شيئاً موفقاً أو صائبا» هو 
نقلر قاصر غير مستوف لأبعاد الاشكالية . ونريد أن نسترسل في مناقشة هذه النقطة ‏ فيا بعد عند 
مناقشة أغراض المسعودي من تاليف كتابه مروج الذهب. 


۲ - المؤرخ الشاهد - الراوي 


تلعب سلسلة الإسناد دوراً غريباً في إلغاء البعد الزماني» فيمكن النظر إلى سلسلة الإسناد على 
انا آلية توظف لاعادة الخطاب إلى لحظة إنتاجه» إلى لحظة التلفظ به؛ وہذه الطريقة تلغي الشقة 
الزمنية بين المستمع والحدث. أي تضع المستمع في مواجهة القائل الأول للخطاب. فالرواية 
I N‏ 
وبلفظها. وتكون هذه اللحظة هي لحظة وقوع الحدث أو أقرب لحظة ممكنة من وقوعىه» أي أن 
تكون الموة الزمانية الوحيدة الملسموح بها هي التي تفصل الحدث عن صياغته في شكل علامات 
لغوية بمكن تواترها: فالأحداث لا تتواتر. وعمومأء بتحد الشاهد والراوي في شخصية واحدة؛ 
فياتي الخبر عادة في صيغة ضصمير المتكلم» وهذا الوضح خالف قانون البعد الزماني للخطاب 
التاريخي : فالمؤرخ يتحدث عن أحداث ماضية تفصل بينه وبين وقوعها حقبة من الزمان» ومن ثم 
تدحل في الخطاب التار يجي مؤشرات لغوية تدل على بعد الشقة الزمنية التي تفصله عن الأحداث 


1Yo 


التاريخية التي يرردهاء ويتبنى المؤرخ الخطاب ويتلكه؛ فيختفي الشاهد - الراوي الأولء ومحل 
المؤرخ حله» فيعيد صياغة الخطاب› وتظهر فيه تغييرات أساسية ؛ فتختفي بعض المؤشرات الظرفية 
مثل «هنا» و«الآن»» ويحختفي ضصمر المتكلم» ويظهر ضمرر الغائب 

وإذا نظرنا إلى منهج المسعودي لفت نظرنا احتفاء الإسناد. ولا يأني إسقاط الإسناد في مروج 
الذهب من باب تخفيف النص والاختصار» ولكنه منهج في تحويل ملكية النص من الشاهد - الراوي 
الأول إلى المؤرخ الراوي. فبينا يتنصسل الطبري من مسؤولية النص» يتمسك المسعودي بتحمل 
المسؤولية كاملة» بل يتشبثٹ بها كل التشبث: فاخطاب خطابه والقول قوله والنص نصه»ء والويل 
كل الويل لن يمحارل ا 


فمن حرف شيا من معنا أو أزال ركنا من مبناه» أو طمس واضحة من معاله» أو لس شاهدة من تراجمهء أو 
غيره أو بدله» أو أشانه أو احتصره» أو نسبه إلى غيرناء أو أضافه إلى سواناء فوافاه من غضب الله» ووقوع نقمه وفوادح 
بلایاه ما بعجز عنه صبره» وجار له فكره» وجعله الله مثلة للعالمين» وعرة للمعترين» وآية للمتوسمين وسلبه الله ما 
أعطاه وحال بينه وبين ما أنعم عليه من قوة ونعمة مېشدع السموات والأرض» من أي الملل كان والآراء: E‏ 
شيء قدير. وقد جعلت هذا التنخويف في اول کتاږي هذا وآحره لیکون‌رادعاً من میله هوی» أو غلہه شقاء» فلراقب أمر 
ربه » وليحاذر منقلبه » فالمدة يسيرةء والمسافة قصيرةء وإلى الله المصيس'. 


ويمكن أن نستنتج من هذا النص أن ملكية النص تظل حاكمة» على أساس أن السعودي 
سس هنا سلسلة جديدة من الإسناد تبدا به هى» فلا بد لمن ينقل عنه أن يثبت أن هذا النص له 
وان پنسبه ويضيفه إليه؛ فهذا الطاب أصبح نلصا ولا يكن بعد ذلك أن ججتث من مصدره 
الأول الذي بعطيه شرعيته. وله الطريقة يضح e‏ «المؤرخ» نفسه في وضع مال لوقف 
الشاهد ‏ الراوي الأول. ولكن كيف تكون المشاهدة أو الشهادة هذه بالنسبة للأحداث الماضية؟ 
والحدث ألاضي - وهو مادة الخير- ليس مساویاً للخبر» ولكنه واقع حسوس» فعلى 2 من 
انقضائه في الزمن» غير أنه كأا لك وجوداً أنطولوجياً مفصولا عن عملية الإنباء الأولى» ثم إن 
الحدث التار خي کر من الانباء وأكش تعقيداًء والاانباء إضافة إلى كونه انتقاثياً فإنه أيضاً ا 
ولكل هذه الأسباب جتمعة يکن | إعادة الإنباء وإعادة صياغة الغر. ولذلك فإذا كان المسعودي 
يرى نفسه حلقة في سلسلة من أف في علم التاريخ عندما يقول: 


ركان ما دعاني ا ثالیف کتاي هلا ف التاريخ » وأحبار العام وما مضی ف كناف الزمان من أخبار الأنبياء رالملول 
وسیر هم والأمم ومساکنپا» حبة احتذاء الشاكلة التي قصدها العلاء» وقفاها الیکیاء وأن يېقى للعالم ذکراً عموداً وعلاً 
منظوماً عتیداً ٩‏ . 
الخاص ف العام العام : 


.٩ ص‎ e١ المسعودي » مرج الذهب ومعادن الجوهرء ج‎ (1Y 
.٤ ص‎ ٠١ المصدر نفسه» ج‎ )١١( 


۳٣١ 


«ليس من لزم جهة وطنه وقنع با نمى إليه من الأخبار عن إقليمه كمن قسم عمره على قطع الأقطار» ووزع أيامه 

بين تقاذف الأسفار واستخراج كل دقيق من معدنه وإثارة کل نفیس من مکمنه»٠.‏ 
ون دل هذا النص على شيء» فإنه يدل على أن المسعودي يعلي من شان التجربة المباشرة 

بالمحسوسات والحخرات المحية + + فکیف يکن أن نتر الماضي هذه الخررة المباشرة التي کان المسعودي 
ا ا ا ا إن السعودي مولع بالمعايشة ويرى أا الطريق إلى المعرفة الصحيحة» ولا 
يمكن أن نخلط بين هذا النوع من المعرضة والأنواع الأحرى المجردة مثل الفلسفة؛ ولذلك انتقد 
سنان بن ثابت الذي كان يكتب عن «أحلاق النفس وأقسامهاء ثم حرج إلى أخبار يزعم أنها صبحت عدده ولم 
پشاهدها. . . وعیبه انه حرج عن مركز صناعته وتکلف مالیس من مهنته), 

ونعود لنقول: اذا کان المسعودي مولعاً كل هذا الولع بالمشاهدة والمعاينة وامعايشة - أي أنه 
يرفض المعرفة بالتواتر - فكيف أمكن له أن يتعامل مع الادة التاريخية وهي اة ماضية لا پنتطيم ن 
اا م ا لا بد من المرور إليها من خلال الآثار التي تركتها الأحداث؟ قد 
تكون الاإجابة عن هذا السؤال قائمة في تحريل مفهسوم النص نفسه» فإذا انفصل النص عن قائله 
انفصا؟ ناما فاذا محدثٹ إذن؟ لقد ربط العرب بين دلالة النص وقصد المتكلم» ومن ثم يقد 
النص دلالته إذا انفصل انفصالا انطرلوجیاً عن قائله. فإذا كانت العلامات المغردة مثل «كتاب» أو 
«سيف» أو «فرس» ها دلالة إشارية تربطها بالوجودات ربط مباشرأًء فما إذا أضيف بعضها إلى 
البعض لتحمل دلالة» فلا بد أن تكون هذه الدلالة نابعة عن قصد المتكلم ومعرة عنه؛ فا معفى 
لا ياي من الأشياء نفسها» ولكنه يأتي من نفس المرء الذي ينتج القول. والذي ذهبنا إليه في بداية 
هذه الدراسة من تحليل لنسق الاتصال في الثقافة العربية هو أن كل نص يرتبط ارتباطاً عضوياً 
بقائله» وإذا كان هذا النص أن يتواتر وينقل فمن خلال حاكٍ دون بتر الأواصر التي تربطه بقائل 
الأول. ولذلك لا توجد أقوال مجردة» ها وجودها الذاتي الق > فکل نص یلتزم من حیث وجود 
تفسه ملاہسات تلفظه فملاا الحملة التالية : 


أ «بويع يوم الحمعة غرة حرم سلة ثلاث وعشرين». 
بمكن أن يعبر عنہا كالآن : 
ب - قال: «بويع يوم الجمعة غرة حرم سنة ثلاث وعشرين) . 
أو أن تكتب على النحو التالي : 
ج - «بويع يوم الجحمعة غرة حرم سنة ثلاث وعشرين» هو قوله . 
وإذا حللنا النصين (ب) ورج) نری أن الأول هو جلتان فعلیتان مرتبطتان ارتباطاً تضمينياً: 
املة الأول هي فقال» (فعل وفاعل)ء وابلملة الثئية هي فقول القول» 'وتنطوي عل القغل المبي 


.۸ ص‎ »١ المصدر نفسه» ج‎ )١١( 
.۸ س‎ ١ المصدر نفسهء ج‎ )١١( 


۳۷ 


للمجهول ونائب الفاعل ومتعلقات الفعل . أما النص الثاني (ج) فجملة إسمية واحدةء تتكوّن من 

مبتداً وخر وکلاهما مرکبان: : فالمبتدأ جملة فعلية تتكون من فعل مبني للمجهول (بويع) ومتعلقات 
هذا الفعل (يوم الجحمعة . . . الخ)» والبر جملة إسمية تنكؤن من ضمير منفصل في حل رفع (هو)» 
ومضاف ومضاف إلبه (قوله) خبر مرفوع . ونجد أن الصدارة في النص الأول (ب) لفعل القولء أما 
في النص الثاني (ج) فالصدارة للمقول (بويع يوم الجمعة. . . إلح) غير أن النصين (ب) و(ج) 
يؤکدان دور انكلم في صياغة النص. ویعرف اہن ۔ E‏ أنه الاعتقاد : 


«يوضع القول على الاعنفادات والآراء. وذلك نحو قولك: فلان يقول بقول أي حنيفة» ويذهب إلى قول مالك» 
ونحو ذلك آي یعثقد ماکانرا یریانه» ویقولان به لا لأله يکي لفظهما عينه من غير تغيیر لشيء من حروفه». 

إل سلسلة الإأسناد تنتهى دائ ب «قال»» أي أن الأحبار جيعها هي مقول لقول» ولا يکن أن 
توجد حارج هذا الإطار التضمينيء فإذا أسقط هذا التضمين وتحرر الحبر من سياجه لیصبح تقریراً 
حقيقة واقعة حارج إطار ظروف المتلفظ فهل يكتسب موضرعية جديدة؟ فإذا قلنا مثا : «يقسول زید: 
الاء يغلي عند درجة مائة مشوية» هلل ذا القول القيمة الإشسارية نمسها التي ل رالا يغلي علد درجة مائة 
مثوية»؟ إن دلالة الحملة الأولى هي في الواقع إسناد امقول للقول» أما دلالة الجملة الثانية فتأني من 
إسناد الجحملة للواقع الذي يقم حارج الحملة . فالحملة الأولى تجيب عن السؤال: ماذا قال زيد؟ أما 
الثانية فدجيب عن السؤال عند أي درجة يغلي الماء؟ فالذي ريد أن نصل إليه بعد كل هذا هو أن 
فصل احبر عن قائله پطرح ا ء على : ما حدٹ؟ لا على : من 
قال ماذا؟ ۰ إذا كان على المؤرخ أن يتعامل مع المادة التاريخية وهي غير قابلة للمشاهدة 
والمعايشة» فإنه بمكن أن يجررها من ذاتية اعتقاد الشاهد - الراوي الأول وان محرها إلى علامات 
أكر شفافية وأقل كثافة . فحن هنا إزاء موقفين من اللغة: موقف يرى أن HY‏ 
معناه بنفسه ولا يعني سوى طاهره وأن وظيفة اللغة هي تمثيل عالم الموجودات» وموقف ثانٍ ينظر إلى 
کل قول على آنه منتح مرسل معین ف زمان ومکان عحددین وي سياف اجتاعي معین »۰ ن اللخة 
مشحونة بکل هذه الملاسات. فالموقف الأول ۔ متم أكثر موضوع القول» أا الوقف الثاني فاهتے|مه 
ا ل ی ر و . ورا نصل إلى الاستنتاج بان المسعودي 
أقرب إلى الموقف الأول» وهو الذي كان , مهتم بالعلوم مشل الفيزياء والكيمياء والفلك إذ إن اللغة 
العلمية ہلا شك أكثر اللخات شفافية واکارا | التصاقاً بالموجودات . 


۳ - امرخ | تقر 0 
وإذا التفتنا إلى حطبة ابن خلدون للتعرف على ماہجه وأسباب تاليف تاره ومنهجه فيه» لن 
نعجب لاستهلاله افتتاحیته بالبسملة والحمدلة» لكن الغريب هو ما يلل ذلك» قول ابن خلدون : 
)٠١(‏ أبو الفتح عثمان بن جني» الحصائص في فلسضة اللغة العربية» نحقيق محمد علي النجارء ط۲ ج 
(القاهرة؛ دار الكتب المصرية» ۱۹۰۲ ۔ ٩٥۱۹)ء‏ ج »١‏ ص ۱۸. 
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«والصلاة والسلام على سيدنا ومولانا محمد النبي الأمي العربي المكتوب ني التوراة والإنجيل المنعوت» الذي 
تمخض لفضاله الكسون قبل أن نتعاقب الآحاد والسبوت» ويتباين زحل واليهموت» وشهد بصدقه الحمام 
والعنكہوٽ . , .)7 . 
وإذا كان لنا أن نفسر هذا النص فقد نقول إن ابن خلدون يقرر أن النبي (ص) على الرغم 
من کونه ا ففد عرفا نبوته من عملية استقراء علامات قد تكون حروفاً مسسطورة في الكتب مثل 
التوراة والإنجيل» وقد تكون علامات طبيعية ها دلالة حاصة لابد من فك شيفرتا وهي 
المخجزات. والاستقراء هو مرحلة تنالية للقراءة؛ فالقراءة ثقفت عند سظح الأموز» وعد تعرف 
سلسلة العلامات المنقوشة على الحجر أو المسطورة على الورق»ء أما الاستقراء فيجاوز هذا السطح 
للوصول إلى المعرفة» وهې التي تجاوز الظاهر لتصل إلى بواطن الأمور. ومن هذا المنطلق يصف ابن 
نحلدون التاريخ بأنه «علم عميق» وبأنه «أصيل في الحكمة وعريق». 


وإذا کان ابن خلدون کک في بداية حديثه عن الرسول (ص) أنه أمي» فإن الشواهد التي 
يسوقها على صدق النبوة هي أقرب إلى الكتابة منها إلى المشافهة ؛ فكلها علامات تعمل في غياب 
صاحبها. . وقد اهتم ابن خلدون اهتماماً خاصاً با لجحدل القائم بين المشافهة والتدوين؛ فهر يؤرخ 
لكثير من العلوم الشرعية بمرحلة التدوين» ويقول إن وجود السرسول (ص) قد أغنى الأمة عن 
التدوين في فترة حياته . حيث أن الأمة كانت تتلفقى تتلقى العلم منه مباشرة. أما بعد غيابه فقد بدأت 
عملية تدوين العلم للاستعاضة عن غبابه ولحفظ تراثه. 


وافتداحية المقدمة» تزخر بالعبارات التي تؤكد التفات ابن خلدون إلى عمليات التدوين 
والكتابة واهتامه ہا" : 

ا اللاس في الأخحباروأكثروا» وجمعوا تواري يخ الأمم والدول في العلم وسطروا. . . استفرغوا دواوین من 
قبلهم في صحفهم المتاحرة. , . وإن كان في كتب المسعودي . , . ولا طالعت كتب القوم .  .‏ . 

ويرى ابن خحلدون أن الكتابة ذات فائدة كبيرة في إذكاء العقل» وفي تنمية الفطنة والكيس» 
وأا تساعد على اكتساب ملكة من التعقل تكون زيادة عقل". وإذا استرسلنا مع ابن خلدون في 
التأمل حول الكتابة نجد أا تفصل النص عن قائله وتجعل منه حقيقة موضرعية ملموسة ماثلة ها 
کیان مادي منفصل عن کاتبهاء فتخلق لوقا من الانفصام في نفس المتكلم الذي جد كلامه مسطورا 
آمامه عل على الورق: فهو جزء منه لأنه منتجه ولكنه انفصم عنه وأخذ بحاوره. وإذا صح القول» فإن 
الكتابة تمثل تأكيدا للموقف الحواري بين الكاتب ونفسه؛ وهذا ae‏ حلدون إذ طظل 


. ۲٣۷ص‎ »۱ ابن لحلدول» مقدمة ابن خلدون» ج‎ )۱١( 
Ferial Ghazoul, «The Metaphore of Historiography: A Study of Ibn Khaldoun's Historical (۷( 


Imagination,» in: A,H. Green, ed., Quest of an Islamic Humanism: Arabic and Islamic Sittelies it 
Memory of Mohamed al-Nowihi (Cairo: American University in Cairo Press, 1984), pp. 48-01. 


(۱۸) اہن خلدون» المصدر نفسه» ج »١‏ ص ۲۱ . 
(۱۹) المصدر تسه ج ٤‏ ص ٩۷۲‏ . 
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محاور نفسه على الورق مدة ربع قرن حتى توفي . وبعد ذلك أحذت المقدمة و کیان ا 
عن صاحبها. غير أنه لم يتح للمقدمة أن تقابل في مسارها هذا المستمع الذي وضع ابن خلدون 
شروطه ؛إذ أا قد فُرئت ولکنہا م تستقراً ول تحقق الذيوع والانتشار اللذين كانت تستحفها. ويظهر 
أن ابن خلدون كان عقاً في تخوفه» إذ كان سابقاً لتفكبر عصره بمراحل عدة. فلم يستطع معساصروه 
ولا من جاءوا بعده على مدى القرون الأربعة التالية له أن يتابعوا تفكيره أو أن يستوعبوا الإضافة 
الجديدة التي قدمهاء فضلا عن أن يستكملوا بحوثه وأن ينقحوهاء بل ظلت المقدمة مسطورة في 
بطون المجلدات طوال هذه الحقبة» مجهولة لدى كثير من الباحثين في الشرق والغرب. 

ولكن ما الذي جعل كتاب ابن خلدون يخرج عن السياق العام للعلوم في الثقافة الإسلامية 
وجعل منه جس غریباً لړ تنقبله هذه الثقافة؟ لقد كسر ابن خلدون سياق النص المرتبط بالتكلي 
وكسر أيضاً التحديد السبق للنص من الناحية الأنطولوجية . وكان ابن خلدون يشعر أنه مقدم على 
شيء م يسبق له مثيل» وكان يشعر كذلك أن الثقافة تقوم بعملية اختيار وانتقاء. فعلى الرغم من أنه 
يقرر أن العلم الذي يقدمه «مستنبط النشأة» وأنه م بد کلاماً في منحاه لاحد فاه يتساءل كيف أمكن 
للبشر أن يغفلوا مشل هذا العلم؟ فهل كان موجودا في الثقافات القدية ولكنه لم يصل إليه لأن 
الثقانات الحديثة لم تكن تستطيع أن تستوعبه؟ وهذا السؤال مثبر للاهتام لأنه يظهر تيقظه إل آليات 
طمس النصوص التي تقوم بها الثقافات لمحو ما بخالف منحاها. فهل هذا ما حدث للمقدمة؟ فقد 
ظلث مسجاة خارج حدود الثقافة الرسمية» لأا خرقت النسق المستقر للاتصال» فجاءت کتابة ابن 
خلدون محالفة لكتابة معاصريه من المررحين. وقد عبر السبکي (عبد الوهاب تاج الدین)'“ (۷۲۷ ۔ 
۷۱) عن مفهوم العصر فيم أورده من قواعد وشر وط تحکم نقل المعرفة» وذلك ف «قاعدة في اجرح 
والتعديل وقاعدة في المؤرخين»"» التي وردت في كتابه طبقات الشافعية الكبرى. وقد ذكر السبكى هذه 
القاعدة ضمن ترجمة أحد بن صالح اللصريء أحد الأئمة الأجلاء المحدثين الحفاظ لناسبة ذكر 
فها ما فيل فيه من طعن لا يلتفت إليه . ولن نتوقف كثيراً عند قواعد الجرح والتعديل عند السبكي 
- على الرغم من أميتها - ونكتفي بذكر الشروط التي يشترطها السبكي في المؤرخ» وهي أربعة: 

الصدق, 

- وإذا نل يعتمد اللفظ دون المعنى , 

- وألا يكون ذلك الذي نقله أخذه من المذاكرة وكتبه بعد ذلك. 

- وأن يسمي المنقول منه . 

إن هذه الشروط تؤيد دور المؤرخ الحاكي الذي سلكه الطبري قبل ذلك بأربعة قرون. وامتد 


E 


(۳) وهر فقیه أ ا ا i‏ 
ی اصسولي» حدث ومؤر »> تول قضاء القضصاة في الشام يختلف ابن حلدون فى الل 
e‏ 2 ي الشام» يختلف عن ابن خحلدون في امهب 


(۲۱) تاح الدیرہ اہ نص | قاعدة ز قأاعدة و 2 
اج الدين ابو نصر لسبکي» قاعدة في ابرح والتعديل وقاعدة في المؤرخين ميق عبد الفتاسم ابر غدة 
ط ۳ (حلب: دار الوعي» ۱۹۷۸), ت > حفیق عب HC‏ 4 
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أثره إلى حقق نص السبكي» الذي يعلق عل ما ذکره من شروط بعد مرور ستة قرون ٠۳۸۸(‏ ه) 
قاثلا : 

«هذا الشرط (الثاني) مهم جدأًء وقد أحسن الإمام تقي الدين السبكي ره الله بالتنبيه إليهء لأن الناقل إذا 
اعتمد اللفظ فقد برىء من العهدة وأدى الأمانة كا تلقاها ورآهاء أما إذا اعتمد المعنى» وعبر عنه بلفظ من قبلهء فقد 
يبعد تعبيره عن الواقع الذي عبر عنه القائل الأول قليلا أو كثيرأً» فيختلف الحكم بين عبارة القائل وعبارة الناقل»". 

وكأن ابن خلدون لم يكتب! فلم يزل نسق الاتصال الذي حكم تاريخ الرسل والملوك يفرض 
سياقه الحديدي على النص التاريخي بعد تأليفه با يزيد عن عشرة قرون e‏ وما یزال ۔ 
ملكا لقائله الأرل» ولذلك فلا بد أن يظل الجاکي ا هذا النص بحذافره لا یدل فيه حرفاً: 

e‏ وجب على کل حاكُ ي . ولذلك كان 
محقاً كل الحق في أن يثور ثورة عارمة على النقلةء فإنهم أفشدوا الفكر لأنهم حولوا النصوص إلى 
حقائق بناء على مقاييس أخلاقية تنصب على الناقل دون U‏ الأولء فكأن الأرائل معصومون من 
الفط .وة سحت هده القولة أضا رطا من شروط الراتي وفك آتى شيت هدا الثر طمن 
و م ا کیت او حقق السبكي » إلى كلام شيخه الذي ينقل 
عله 

«ينبغي أن يضاف إلى هذه الشروط الأربعة للمؤرخ فيا ينقله شرط حامس هام أيضاً» وهو التحري فيا يراه من 
الكلام الذي يتضمن غمزا أو جرحأ أو حطاً على أحد المعتبرين من السلف. فإن التشبت في جلب كل مترجم واجب» 
فكيف إذا كان من الصحابة أو التابعين أو الأئمة المعتبرين فينبخي أن يسك عن نقل ذلك الكلام وتدرينه إذا كان فيه 
إشاعة قالة السوء أو نزع الثقة بالعدل امقول فيه ء فإنه على الخالب يكرن مدخولا»"'. 

ويبدو أن قدسية النص انتقلت إلى الناقل؛ فالرسول (ص) الذي آنزل عليه القرآن ليبلغه الى 
الئاس هو نبي لأنه تلقى الوحي ؛ أما الصحابة فقد اكتسبوا قدسية لأنهم نقلوا عن الرسول (ص)؛ 
والتابعون عن الصحابة ؛ وتابعو التابعين عن التابحين» والأئمة الأجلاء عن هؤلاء. والسلسلة 
لا تلتهې . . . وإذا كان صدق الرسول (ص) معلم من معام نبوته» فمن أين يستمد الصحابة 
والتابعون وتابعو التابعين والأئمة صدقهم؟ ام يستمدونه من النص الذي يتحم لوه › فالنس هر 
الذي أضفى على نافليه القدسية ومن ثم أصبحوا معصومين عن الحطأًء ولا يصح تجريجهم. 


وقد كسر ابن خلدون هذه الحلقة المفرغة : القائل الأول - النص ‏ الناقل س النص > 
الناقل » حيث يظل النص وحدة ثابتة» غير قابلة للتخير أو للتحول وأدخل عنصراً جديدا هو أقرب 
إلى الطاقة التى من جراثها يتغبر النص» وهذه الطافة هى الاستقراء. ويعمل الاستقراء بعيداً عن 
القائل أو الناقلء ويتعامل مع النص منزوعاً من مصدره: نصا عارياً أعر. وم يذهب ابن خلدون 
إلى أن يسوي في هذا بين جميع النصوص. فإنه وهو المسلم المؤمن بدينه» ميز بين نوعين من الأخبار 


EA المصدر نفسه» ص‎ (TY) 
.۷۳ المصدر نفسه» ص‎ )۲۳( 


«الاحبار الشرعية» أي تلك التي تستند إلى نص مقدس» و«الاخبار عن الواقعات» أي تلك التي بر 
عن وقائع من الطبيعة أو من التاريخ ؛ ولذلك لا يصلح علم اجرح والتعديل - عنده ‏ منطلقا 
لضصبط هذه الأحبار الأخحبرة: 

«وإنما كان التعديل والتجريح هو المعتبر في صحة الأخبار الشرعية» لأن معظمها تكاليف إنشائية أوجب الشارع 
العمل با حتى حصل الطن بصدقها: وسبيل صحة الظن الثقة بالرواة بالعدالة والضبط. . 

وأما الأحبار عن الراقعات فلا بد في صدقها وصحتها من اعتبار المطابقة. فلذلك وجب أن ينظر في إمكان 
وقوعه » صار فيها ذلك آم ص التعديل ومقدما عليه »۵ , 


إن هذا الفصل المهجي نائج مهمة كفيلة بأن تغير من النظام المعرفي المستقر. ومن هذه 
التائح انخاذ موقف کک من كل خحطاب يخبر عن وقائع . وفيا بخص علم 
هلا الموقف العقلاني يعني أن للعقل اختيار المحك الذي تقاس عليه الأحبار من أجل قبوها أو 
رفضها. فصحة الخطاب هنا لا تتعلق بمجرد أخلاقيات الناقلين بل بمعرفة خاصة هي : «طبائع 
العمران» وهو أحسن الوجوه وأوثفها في تمحيص الأحبار وقييز صدقها من كذا» وهو سابق على التمحيص بتعديل 
الرواة»* . 


ويتضح ها هنا أننا أمام موقف معرفي أصيل ينطلق من تصور جديد للتاريخ › | إن لم يکن 
بصفة كلية فعلى الأقل بالسبة إ إلى النتائج الي يفترض» منطقياً آن تثرتب عليه . 


ثالثاً : مستویات التركيب 


إننا أمام ثلاثة مؤرحين عاشوا في أزمان ختلفة » يربط بيهم إعجاب الثاني (المسعودي) والثالث 
(اہن خحلدون) بالاو ل (الطبري) وإعجاب الثالث بالثاني. أآما عن إعجاب المسعودي وابن خلدون 
ٻالطبري» فیمکن أن نقول إِنه نه من باب الإعجاب الشرعي » TS‏ 
جليل بسط ظله على الأمة الإسلامية» ومثل وحدتها وإجماعها وتماسكها” أما إعجاب ابن خحلدون 
ا فهو إعجاب عقلي بشوبه بعض التحفظ . ففي بداية المقدمة محص ابن خلدون بالذكر 

ضح المؤرتضين الذين بعتة دا نهم أفضل من كتبوا في هذا العلم» وهم ابن وابن 
الكلبي EE‏ وسيف بن عمر الأسدي والمسعودي» غير آنه يظهر بعض 
التحفظات بالسبة إلى المسعودي والواقدي لا عرف عنه)| من الطعن والغمز عند الاثبات". فإذا 
كان ابن خحلدون يعتقد حا أن المسعودي مطعون فيه » فما هو إذن مصدر إعجابه به؟ وكيف يضع 


(۲۴) ابن حلدون» مقدمة اہن خلدون» ج ١ء‏ ص ۲1٤‏ و٥٦۲‏ . 

(۳) المصدر نفسه» ج ۰۱ ص ۲٣٤‏ . 

)۲١(‏ علي اوملیل» ا-شطاب التاريخي : دراسسة لنهجية ابن خلدون (الرباط: ملشورات كلية الآداب والعلوم 
الانسانية» )۱۹۸۴٤‏ . 

(۲۷) ابن حلدون» مقدمة ابن خلدوك» ج ۱ء ص ۲۱۰ . 
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كتاب مروج الذهب نموذجاً ينبغي أن بحتذى» إلى الحد الذي جعله يرمي إلى أن يكون مسعودي 
عصره؟ ييز ابن خلدون في النص الذي يصف فيه منہج السعودي بين «ماهية التاريخ» الذي هو 
«ذكر الأخبار الخاصة بعصر أو جيل» وبين «الأس الذي يني عليه المؤرخ مقاصده وتتبین به أخباره» ؛ وهذا الاس 
هو «ذكر الأحوال العامة للافاق والأجيال والأعصار» . ويكمن إنجاز المسعودي في أنه توصل إلى هذا الأس؛ 
فقیمنه لا تأي من افر المفرد - فهو مطعون فيه - ولکما تأتي من آنه «شرح» في كتابه مروج المذهب 
«أحوال الأمم والآفاق لعهده في عصر الثلاثين والثلثائة غرباً وشرقاء وذكر نحلهم وعوائدهم ووصف البلدان والحبال 
والبحار والمالك والدول» وفرق شعوب العرب والعجم» فصار إماما للمؤرخين يرجعون إليه» وأصلا يعولون في تحقيق 
الكدر من أخبارهم عليه" , 

فابن خلدول معجب با مهج العام للمسعودي › وهذا ما دعانا إلى مناقشة منج ھؤلاء 
المؤرنحين الثلاثة في التعامل مع المادة التاربخية. وقد وجدنا أننا أمام سلسلة متصاعدة في التجريد 
تنتقل من ذكر الخر المفرد المسندء إلى «شرح آحوال الأمم والآفاق» إلى «قانون طبائع العمران» . وتنتج هذه 
العملية التصاعدية من نظرة كل مؤرخ إلى «الخي» بوصفه صياغة لغوية خبرة إنسانية معاشة . وإذا 
معنا في طبيعة الخرء ووظیفنه » وطرق تالفه مع غيره من الأخبار» اتضصح للا أن الطري يقف عند 
اللستوى العرفي في بنية الخطاب التاريجي ٠‏ أي عند تقشديم امغردة في هذا الخطاب» وهى «الشر 
الأغرد» والمهارة المعرفية المطلوبة لاستيعاب هذا المستوى هي التعرف. أما السعودي فيمشل خطابه 
المستوى السياقي » أي ربط كل مفردة بالمفردة السابقة واللاحقة» في شكل سردي ؛ والمهارة المعرفية 
المطلوبة لاستيعاب هذا المستوى هي الفهم ؛ والفهم هنا هو إدراك العلاقات التي تستدعي ترتيب 
هذه المفردات وتتابعها. أما ابن خلدون فيمثل خحطابه الستوى الدلالي» وهر يتطلب من القارىء 
لكى يصل إلى كنه عمليات استدلالية تكشف عن البنيات المجردة التي تكمن وراء الأحبار المفردةء 
ولا بد أن تقاس عليها هذه الأحبار لتصحح وتعرف حقيقتها. ومن هذا التسلسل يصعد القارىء 
سلم التمثل من أدنى درجاته: الفردي والخحاص» إلى أرقى درجاته : العام والمجرد. 


ولتامل بعض الشيء ماهية الحنر باعتباره إلفردة التي بتكون مها الطاب التاريني. فالذين 
درسوا تاریخ الطبري نظروا إليه على أنه أقرب إلى أن يكون موسوعة أخبار منه إلى كتاب ي التاريخ 
فیقول جواد علي : 


«هو كتاب متميز من كتب المصادر لا بد من رجوع المؤرخ الحديث إليه لتدوين التاريخ العربي وتاريخ الشحصوب 
الإسلامية بطريقة حديثة» لأنه يقدم له الأصول والوثائق التي تجمعت لؤلفه في أيامه وذهب الدهر بها. ولكنك لا تجد 
فيه طريقة المؤرخ الناقدء والرأي الإيجابيء بل تجد فيه ضعف ملكة النقدء وإدارته التاريخ العام على الأفراد والحروب 
والسياسة في أيسر صورهاء وتجد قلة عناية بالشؤون العامة للجهاعات وتعليل الحوادث والضاذ إلى أسرارها وهي نقاط 
ضعف يشاركه فيها أكثر المؤرخين," . 


فا مغزی مثل هذه النظرة إلى تاریخ الرسل والملوك؟ تنطوي هذه النظرة إلى الكتاب على 
(۲۸) المصدر نفسهء ج ۱»> ص ۲۵٢۷‏ و۸٥۳‏ . 
(4( علي «موارد الطبري ٠»‏ ص ۱۸ 
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تصور يوازې بين هذا المؤلف وقوائم المغردات اللغويةء فإذا كانت الكلمة هي الوحدة الصغرى التي 
يتكون منها الخطاب اللغوي را ف «الخي كذلك» هو الصغرى التي يتكون مها الخطاب 
التاريي ؛ ومن ثم فكتاب الطري هوا قرب إلى المحجم أ و القاموس منه إلى الخطاب المركب. 
فالكلمات في المحجم وإن كان ها معنى فإنه حدود في أضيق الحدود ويعرف بأنه المعنى الأساسي» لكن 
الكلمة تتجاوز هذا المعفى الأساسي من خلال دخوها في سياقات ختلفة فتكتسب معاني إضافية من 
خلال استخدامها ودحو ها في علافات متشابكة مع غيرها من الكلهات» ومن جراء هذا الاستخدام 
َصَفُى على الكلمة دلالات لم تكن هما في حالتها المستقلة امعجمية. وكذلك الخال بالسبة للخر» 
E‏ ولکنه لا بكتسب دلالة إلا من خلال دحوله في 
علاقات من لوعيات ختلفة مع غيره من الأخبارء أ و إذا دحل بوصفه مکوناً من مکونات أنواع ختلفة 
من الخطابات , 


وإذا كان ادر هو الوحدة النصية الصغرى بالنسبة إلى الخطاب التاريخي » فا هي مكىوناقه 
رجصانصة ورخدردا ار سكل من شكال اققات الضرى :تخل فى انشا غدد کس من 
ا لخطابات : التاريخي منها وغير التاريخي » فنجده في كتب كثيرة منها الخاص بالعلوم الشرعية مشل 
التفسر والحديث والفقه » أو بالعلوم اللغوية كالنحو والبلاغة والكتب الفلسفية وغبرها. ولا شك أن 
لخر أهمية كبرة ولکن دوره e‏ طبقاً لسطبيعة المؤلف» فهناك بعض المؤلفات التي 
تتكون معظم متونما من أخبار على حون يظهر احبر في البعض الأخحر كمكون فرعي وعرضي . وسواء 
اكان أساسياً أم فرعیاًء يظل الخبر لبنة أساسية من اللبنات التي يتكون ما الطاب العري . 
ونستطيع أن نستخرج الأخبار بطريقة حدسية من السياق الذي نظهر فيه» گن ن ت 
السياق إذ إن بدايته ومايته عسددتان . ولكن لا تكتمل الدلالة للخر إلا من خلال دخوله في هذا 
O‏ ولکن مغزاه لا يظهر ! لا إذا دحل في إطا 
ساقي مھا کان ولكن لا بد أن يكون أكثر عمومية. والنبر وحدة مركبة ترکیاً اما هو 
التركيب السردي» أي آنه ينطوي على حركة و«فسل» تلقل الشخصيات الفاعلة (أو المفعولة) من 
الحركة - بطبيعة الحال - في الزمن. والحبر في تعريفه وحده» هو تمثيل 
لغري «لفعحل» و «رد فعل» على أقل تقدير» فلا بد أن يكون هناك تتاب من نوع ما؛ وقد پکون هذا 
الفعل فعلا قوليا آو غير قول . والخر هو اقتناص للحظة مكانية محيشة» وکثیراً ما پکون الراري 
مشارکا في اليدٹث» ولذلك تكون رواية الخبر ملاصقة لوقوع الحدث . وإن لم يكن الراوي مشاركاً في 
SG TO aS‏ ولذلك لا يكون الر ملكا 
للراوي فحسب» بل هو ملك شخصیات الحدث كذلك. . ومن ثم يمكن أن نخلص إلى بعضس 
النتاة تج المهمة فيا يتعلق بتشخيص سات الب فهو يقوم ااا عل ال ادت ا الراوي 
وهوية الشخصبات ٠‏ وکثیراً ما پکون الإعلاء هرية الشخصيات» ويترتب على ذلاف أن الخىر يکد 
السياق الزمكاني لوقرع الحدث أكثر من تأكيده سياق الرواية نفسها. وينحو الضر نحو المعحاكاة 
الباشرة أکثر نما پنحو ذ نحو التمثيل القصصي واقتناص اللحظة المعيشة. وقد یصعب ربط الخر بغره 
من الأخبار لأنه وحدة تامة مغلقة على نفسها. 
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ومن الحدير باللاحظة هنا أن الطاب العربي ييل إلى الوحدات الصغرى المستقلة؛ فمن هذه 
الوحدات: الاية في القران» والحديث الثبوي» والبيت الشعري والخر. وتتولد الدلالة الى تنشاً 
من إضافة هذه الوحدات بعضها إلى البعض من خلال التراكم لا التسلسل؛ ولذلك نستطيم أن 
نقول إن البنية الاستبدالية تطغى على البنية السياقية ؛ فالمنظومة الأم بالنسبة للخة العربية هي 
الاشتقاق وهي منظومة الاستبدال المخاليةء إذ يكن تبديل حروف الجذر الشلاثي واشتقاق جيم 
الصيغ الممكنة» ومن كل هذا يشتق المعنى . وقد فعل هذا عثان ابن جني في الفصل الافتتاحي من 
الخصائص عند المقارنة بين القول والكلام. وإذا كان الأمر كذلك. فكيف يكن أن يدحل الخر في 
سیاقات أكبر منه وأعم؟ وما هي آلبات هذا الدخول؟ 


١‏ - الطبري والتركيب التراكمي 


كيف يكن للخر المغرد أن يدخحل في علاقاث مع غيره من الأخبار ويرتبط بما؟ إذا كان الخبر 
الغرد - شأنه شأن الكلمة المغردة - ثل وحدة من الوحدات الصغرى التي يتكون معا الخطاب. فإنه 
محتزن في ذاكرة الثقافة كما تختزن الكلمات في المعاجم والقرامیس . وقد نقول بلا تردد إن ديوان 
العرب في الواقع ليس الشعر العربي فحسب ولكله ذو شقين يشل الشعر شقا واح دا فقط» » أما الشق 
الالحر فهو جموع الأحبار التي تدحل في نسيج مجموعة هائلة من المؤلفات . وليس هنا جال مناقشة 
يع الطرائق التي استخدمت لتصنيف الأخبار وضمها وجمعهاء فهذا موضوع يتجاوز حدود بحثنا 
هذا» ولكن نكتفي بتناول مثالين نمطيين لضم الأخحبار وما السيرة النبوية والسنة» وهما مثالان نمطيان 
أطلا الثقافة الإسلامية بأكملها. 


وإذا كان التاريخ قد انبثق من علم الحديث - كما يقرر كثير من العلماء ‏ فإن هذا الانبشاق 
يتجاوز جرد اتباع منهج الإسنادء فلم يكن الإسناد سوى فرع من فروع علوم الحديث نشاً 
للاستجابة حاجة ظروف تاريخية معلومة استدعت عند الفرق الإسلامية الاستشهاد بالأحاديث 
و مواقف سياسسة وفقهية ومذهيية» ولکن الحديث کانت مهتمة قبل کل ٿيءَ بجمع 
اة اللبوية وتصنيفها› وقد بدأ نشاط. هذه العلوم أيام حياة الرسول (صس) وأحذت هذه العلوم 
تنمو وتزدهر» غر آنا كانت تنطلق من فرضيات محرفية تختلف اخحتلافاً جذرياً عن فرضيات 
التاريخ . فما هذه الاحتلافات؟ وما هي فرضيات التاريخ في مقابل فرضيات علوم الحديث؟ 


تتمثل القضصيتان الأساسيتان اللتان يدور حوفما علم التاريخ في محورين: مور بخص الحدث 

الفرد أو الوثيقة التاربخية. وتكون القضية هي فحص هذه الوثيقة ورذها إلى أصلها الواقعي من 

ا هذا الأصل . وهذا المحور يجيب عن السؤال: هل حدث ذلك أم لا؟ والمحور الشاي 

بخص الربط بين الأحداث المغردة: : ما هو منطق تتابع الأحداث؟ ولا كان هذا التتابع يتم في الزمن» 

فاع البعد الزمني RE‏ في التصور التاريخي لمسيرة الأحداث . فا موقف علوم الحديث 
إذن تجاه مذين المحورين؟ 


إن المادة التي تتعامل معها علوم الحديث هي السنة النبوبة.وتضم السنة ثلاثة أنواع من 
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الأخبار: قول من النبي (ص)» أو فعسل منهء أو شيء رآه وعلمه فأقره آو سكت عنه ول ینکر 

وجمعت السنة أول ما جمعت كوحدات مستقلةء > فكان المحدث مجمع كل ما وصل ا 
ٽرتیب» وکان يدونه في صحف متضفرقة . السنة إذن مجموعة من الأخحبار المستقلة التي لا يربط بيا 
سوی آنا صادرة E‏ (ص). فكيف إذن رتبت هذه الأخحبار؟ بدأ المحدثون 
پرثبون السنة را فقهیاًء آي طبقاً للموضوعات التي تدور حوها الشريعة الأسلامية ؛ حيث كان 
الخرضص الأول من جع السنة هو حدمة التشريع E a‏ استنباط الأحكام مہاء حیٹ أن 
الس مرظطة راطا عضوا بالفران؛ فهي و و ا أمر من الله » فهي حجة 
في الدين تكم سلوك المؤمن في حياته البومية ؛ ولذلك ۾ تضم الأخحبار الي تتكون مما السنة بعضها 
إلى البعض في شڪل سياقي» حيٹث e‏ ة في حركة 
تطورها من المهد إلى اللحدء ولكبا كانت تكم أدق الحزئيات في السلوك البشري» ولذلك كانت 
تعلل إلى جرئيات أصخر وأصغر غر إلى ما لاماية حت يكن أن يقاس عليها أدق تفاصيل السلوك 
البشري . فكان البخاري (عمد بن اسماعيسل الحعفي) مثا يقطع الحديث الواحد فيذكر بعض الحديث 
في باب وبعضه في باب آخر وهکذا» وهلا طبفاً لتبويب الموضوعات الفقهية ؛ فإذا كان جزء من 
الحديث يتعلق بالصلاة ذكره في «كتاب الصلاة»» وإذا كان جزؤه الاحر يتعلق بالبيم ذګره ي «کتاب 
البيع».. . وهکلا . وکان استقراء منج الذي يحکم تاليف کتب الأحاديث والسنة ضيبا للحابة إذ 
كان هذا المج تحليلياً إ لى أبعد الحدود؛ فالبخاري مشلا قد سم الجامع الصحیح إل ۹۷ کتاباً 
ويضم مجموع هذه ll‏ . ومن الواضح أن تقسيم الكتاب إلى مجموعة من الموضوعات 
التي تغطي أدق جوالب سلوك الأنسان ف حیاته اليومية› هو شيء یصعب استنفاده و صعب إجاد 
أخبان ن ال لکي تناسبه» ولذلك فان بحص الأبواب یل احادی كثرة» وبعضها فيه حدیٹث 
واحد» وبعضها آية من كتاب الله » وبعضها عنوان لا شيء تحته من القرآن أو الأحاديث. وبعض 
الأبواب يصعب على القارىء فهم الرابطة بین عنوانه وما ذکر فیه. وما يکن استنتاجه مما سبق هر 
أن السياق التنابعي غاثب تماما عن هذه الكتب» لأن غايتها لا تعلق بمسار حياة الئبي (ص) في 
الزمن» بل بأقواله وأفعاله متزامنة مع بعضها ومع اللحظة الآنية التي يعيشها الكلف» والتي يحاول 
استنباط الحكم الذي يكن أن يطبق على الفعل الآني. ومن هذا المنطلق يكن القول بأن السلّة 
لا زمانبة من حيث علاقة جزئياتا بعضها بالبعض لاخر ومن حيث علاقشها بالخحاضر المعيش› 

فدلالة السنة تأني من قابلية تطبيقها على كل فعل أو قول يصدر عن | إلسان ی کل زمان. ولم یکن 
لبعد الزمني حضور في فكر المحدّثين ؛ ا السبرة معوراً مستقلا من محاور اهتمام 
الحددنء بل كانت جزئية من جزئيات السنة . فعلدما جعت السنة في كتب وأبواب مستقلة» 
اشتهرت بعض هذه الأبواب» فاستقلت عن الجسم الرئيسي للسنة» ومن أشهر هذه الکتب كتاب 
«المغازي والسير»» فألفت فيها كتب حاصة» ولکن ظل الحدّلون یدخلرہا ضصمن واب کتبهم ؛ 

ففي البخاري مثا ركتاب المغازي»ء وفي مسلم «كتاب الحهاد والسير»» وفي مسند مد «کتاب 
الغازي»» إلى غير ذلك من الأبواب المتصلة بحياة الرسول (ص). 


ولا شك أن السرة دشل العنصر الزمني في التاليف» وضم الأحبار بعضها إلى بعض في نط 
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سياقي » حټی آن کاب السبرة بعد بعد أن استعخرجوا من السنة «ركتاب المغازي والسير» رأوا أنه ينبغي 
أن يعودوا ! ال سن سيق لي (ص) من رسل؛ حيث أنه خاتم هؤلاء النبيين› وبدأت كتابة التاريخ 
هذه الطريقة على وجه أ وسع . و ا اوک ما جر آنا ال ظطلت واقعة تحت 
ظل التفكير الفقهي » وکان لا يکن باي شکل من الأشكال فصل السيرة عن السنة على ا 
أن طريقة التأليف تختلف اخحتلافاً كبيرا من حيث وجود التسلسل الزمني أو عدم وجوده. غير أن غاية 
من غايات كتابة السبرة كانت إثبات النبوةء ول يكن مسار الزمن وتنابع اعبت غا و إل 
عحاور الاهتهام» بل كان الاهتمام مُركزاً على الحجزئيات التي ها دلالة دينية . وم يکن للزمن مکان في 
الفكر الفقهي» وإذا كان قد دحل في إطار الفكر الإسلامي فقد دحل من خلال اهتامات المتكلمين 
امتاخرين الذين طرحوا مشاكل القدم والحدوث» وهي مشاكل طرحت حول القران هل هو قديم أم 
حدث حلوق. والقدم والحدوث هنا لا بحملان أبعاداً إنسانية ولكني) محملان ابعاداً من مشاکل علم 
التوحيد» وم کن هذ المشاكل صدى مباشر على كتابة التاريخ › حيث أا كانت نتاجاً لحقبة لا 
تتصل به ا يكتب في إطار العلوم الفقهية ولم بحظ في الواقع باهتمام 
العلاء على أنه بحقق فائدة تسذكر. وإنه لمن الخطا إسقاط كثر من التصورات الحديلة على فكرة 
الأقدمين» كالتصورات التي ا والتغير والنشوء فلم يكن للزمن لديم أهمية كبيرة إذ بدت 
الأحكام عامة حارجة عن إطار الزمن. وكان الزمن ينظر إليه نظرة E‏ الأزلء آما 
بالنسبة الى الحياة البشرية فكانت معروفة البداية والنهاية » وكان الاإنسان يعيش في هذا الزمن المحدد 
کا يعيش ي المكان. ولذلك يمكن القول بأن الأبعاد التي كانت تحكم التفكير في أمور الدين كانت 
أبعاداً تنازلية : 


الله 


التابعون 


تابعو التابعين 


ل 


الأئمة 


وعلى الرغم من أن هذا التدرج هو تدرج في الزمن أي أنه كلا اقترا من الرسول (ص) 
زادت القيمة» وكلما ابتعدنا عنه تضاءلت» لكنه في الواقع يدل على الاقتراب الكاني أكثر منه إلى 
القرب الزمانيء أي أن من استطاع أن يتلقى الرسالة تلقيا مباشرا هو أفضل ممن تلقاها من ناقل؛ 
وهذا پعود بنا | ال جوهرية النسق الاتصالى الذي يحكم انتقال المعرفة. وإذا توصلنا الى استاج ما 
بی فهو أن السا أك اهية وعروة اة ال الفكر الإسلامي من السيرة من حيٹ أا مصدر 
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من مصادر التشريعء وأن البعد الزماني لم يكن له دور مهم في هذا الفكرء ولذلك كانت السنة هي 
النموذج الذي احتذاه المؤرخحون المسلمون في كتابة التاريخ . وإضافة إلى منهج الإسناد الذي نقله 
المؤرخحون» فقد نقلوا أيضا منہج التراكم والحصر ؛ فكان عليهم أن يذكروا جيم الروايات عن 
الحدث الواحد» كما كان المحدثون يثبتون جيع الأحادیٹ مهما تماثلت حول الموضوع الواحد؛ ولم 
یکن هم أن ختاروا أو ينتقوا» بل کان لزاماً عليهم آن يستنفدوا كل ما وصل إليهم من أحاديث وأن 
پشتوه من دون أن تربط بين حديث وحديث آخر رابطة سياقية أو منطقية : فكل حديث يرتبط بوحدة 
آعلى منه في التجريد. وكانت الأحاديث ترتبط فيا بيغها من خلال هذه الوحدة العليا. 


ومكن أن نتلمس هله النزعة التراكمية في كتابة الطبري الشاريجية ؛ فالوحدة العامة الى 
تنضوي نحتها الروايات هي السنون» وداحل السَنّة الواحدة تاراكم الروايات المنكررة حول الحدت 
الواحد مها تشابہت وناثلت» على نحو يعطي القارىء إحساساً بالسكون لا بالحركة. ولا ربط بين 
رواية وأحرى سياق موحد ولذلك جاءعت كتابة الطبري مجزأة إلى وحدات صغيرة مستقلة عن 
بعضها يفصل بين الواحدة والأخرى سلسلة الأسانيد. وسوف نتعرض لتحليل فصل لنموذج من 
هذا التراكم في موضع لاحق من البحث. 


۲ - المسعودي والتركيب السياقى 


إذا كانت مشكلة الزمان تنجسد عبد المتكلمين في إطار التفكير حول الخلق والقدم 
والحدوث» فاا في نطاق التفكير التجريبي تتمثل في إطار العلَيّة والسببية. وما لا شك فيه أن 
السعودي كان قريباً من الواقم التجريبي » فعلى الرغم من أن له مؤلفات في العلوم الشرعيةء فإن 
اهتاماته كانت تنحو به نحو الظواهر التجريبية؛ ولذلك اختلف منهجه عن منهج من سبقه من 
المؤرحين رعن منهج معاصريه . فإذا قارنا بين كتابته وكتابة الطري نلمس» من حيث الشكلء أنه 
أسقط الأسانيد. فهل فعل هذا لتخفيف النص ما يثقله من إطار شكلي لا هتم به وآقر الأحبار كما 
وردت ي تب من سبقه من دون نقد أو تمحيص؟ هل فعل هذا من باب الإيجاز حيث أن مروج 
الذهب هو ختصر لتاريجه الكبر أخبار الزمان؟" يبدو لنا أن الإجابة عن هذا السڙال ليست ذه 
البساطة فالسعودي ياج نېج الأنثروبولوجي الذي يقوم على المشاهدة المباشرة ويرفض إلى حد ما 
السلطة المرجعية للنص» ومن ثم فالتعامل مع التاريخ يكون - عنده - مع الوقائع لا مع النتصوص. 
فإذا كان الطبري يعيش في عام النصوص يحصرها ويجمعها ويكدسها ويقدسهاء فإن المسعودي 
يعيش في عالم الوقائم . وقد ظل المسعودي خارج الإطار التقليدي للفقهء فلم يعمل في المؤسسة 
الفقهيةء ولم تقتصر مؤلفاته على العلوم الشرعية» حيث نجد أنه اضافة إلى ما كتبه في قوانين 
الأحكامء والاجتهاد في الأحكام» ووقع الرآي والاستحسان» ومعرفة الناسخ والمنسوخ» وكيفية 
الماع وماهيته» والأوامر والنواهي والحظر والإنابة والفتوى» نجده آلف في السياسة والسياسة المدنية 


()*۳( 0 نقوم مچ المسعودي ف کتاب أحبار الزمات آنه ضاع ول پبق من سوی الحزء الأرل, 
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(الاقتصاد)ء والإبانة عن المواد وكيفية تركيب العوالم والأجسام السعاوية» وما هو سوس وغير 
حسوس الكثيف والاطيف” . ويتضح من جرد موضوعات القائمة السابقة (فكل هذه الكتب 
ضائعة) أن السعودي جاوز النطاق الفقهي الذي كان الطري محصوراً فيه ول رح منه سوی عند 
تأليف تاريخ الرسل والملوك. وقد يكون هذه المجاوزة تأثير على مدخله المعرفي» فإذا تمعنا في الفقرة 
الأولى من مروج الذهب التي يوجز فيها منحاه في أخبار الزمان نجده يقول: 


«آما بعد فنا صنفا کتابنا في أخبار الزمان وقدمنا القول فيه ي هيئة الأرض, ومدنہا» وعجائبهاء وېحارهاء 
وأغوارها. , وذکر شان المبداً وأصل النسل» وتٻاین الأرطان» وما کان پرا فصار بحرا وما کان بحراً فقتار ا وما 
کان پرا فصار بحرا على مرور الأيام» وكرور الدهور» وعلة ذلك وسببه الفلكي والطبيعي»" . 


يبدو من هذه الفقرة أن المدحل الذي يخطه المسعودي لنفسه في وصف البيئة الحغرافية ۰ 
على محورين : المعحور الأول هو الصيرورة والتبدل. أما المحور الثاني فهو تفسير هذه الصيرورةء أي 
التوصل إلى الأسباب والعلل التي تحكم هذا التخير. ولكن الذي يظهر من كتابات المسعودي 
واهتماماته بالبيشة هو آنه یری أيضا أا ذات تأثير فيمن بعيشون فيهاء فالسؤال الذي E‏ 
السعودي هو: لاذا؟ وليس: من قال ماذا؟ ولقد فطن ابن خلدون إلى تيز مج المسعودي عن غيره 

من المؤرحين؛ إذ ل يكتف بذكر الروايات وتقديم سطح الأحداث» بل حاول التعمق في أسبابها 
و«شرح» علة حدوثها. فإذا كان المسعودي اهتم بالبيئة الحغرافية فقد ر بأهلها الذين يعيشون 
فيهاء ووجد أن لمة تفاعلا بين البيشة وهؤلاء البشر؛ فالبيئة تؤثر في البشر وتتسبب في تشكيل 
أمزجتهم وطباعهم . ومهما كانت تحفظاتنا بالنسبة لمثل هذه ان ظريةء فلا شك أنها تدل على وجود 
نوعية من التساؤلات تكشف عن عقلية تدحو نحو التفسبر المنطقي للظواهر. ومن ثم فإذا نقلنا 
مهج العلية من جال البيثة الحعرافية إلى نطاق الكتابة التاريخية دفعنا هذا إلى النظر إلى الأحداث من 
منطلق التساؤل: لاذا حدثت؟ ولذلك يفقد الحدث المفرد معناه أو دلالته ٤‏ ظل منفصا قافا بذاته 
فلا بد من وضعه في سياق لکي يفهم› a‏ وخاتة لحدث سابق أو 
تطوير له؛ ولذلك فالتارپخ فې جوهره ترکيبي لا تعليلي» آي ينحو إلى الوحدات الأكر أكثر غا ينحو 
إلى الوحدات الأصغرء وقد انتقد ابن الأثير الطبري لأنه فتت الحادثة الواحدة بحيث يصعب 
استيعاما ونمللهاء ومع ذلك أن ابن الوا الطبري في تعريف الحادثة. فإذا جزىء 
التاريخ إلى وحدات أصغر فأصغر - كا حدث بالنسبة للب - وقدمت هذه الوحدات كلحظات آنية 
تعيشها الشخصيات المشاركة في الحدث» يصبح من المستحيل رؤية الأحداث السابقة أو اللاحقة» 
وتصبح روايات الحدث سجينة داخحل مساحة زمنية ونصية محددة وساكنة إلى حد ما. ولكن إذا بدأ 
الؤرخ في ضم هذه الحزئيات لتركيب وحدات أكر فإنه يبدا في إنشاء سياق سردي. وهذا السياق 
بستلزم ترتبب مجموعة من الأحداث» بحيث تصبح هذه الأحداث سلسلة متنالية قابلة للفهم 


." المسعودي» مروج الذهب ومعادن الجوهرء ج ۱» ص‎ )۳١( 
.۱ ص‎ »١ المصدر نفسهء ج‎ )۳۲( 
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وللتتبم» أ ى أن الحدث «ب» مجحملل في طياته الأحداث السابقة له ويبشر بالأحداث اللاحقة» 
فالیلتث اب لا بدا من مات هي لخدت (أو الأحداث) «أ» ويؤدي إلى عاقبة هي الحدث (أد 
الأحداث) «ج). . وما لا شك فيه أن امرخ له دور آساسي في عملية التلسيق هذه فهو تار من 
بين الروايات تلك الي تصلح ن تکون مقدمات وتلك الي تبدو له ا العاقبة التي در سسا 
ا . فيكون عمل المؤرخ انتقائیاً ا وهذا ما مخالف مهج الطبري الذي وا پأنه 
تراکمي وتجزيئي . وما لا شك فيه أن في هذا التركيب الذي ڀقوم به المؤرخ عملية تفسرية للتاريخ : 
فنسج الرواية على الشكل السابق هو تأويل ههاء حيث أن المقدمات هي في الراقع علل تفسر وفرع 
0 التالية هما . فإذا طرحنا على المسعودي السؤال: لاذا قتل علهان؟ فلا بد في هذه الحالة من 
سرد جموعة من الأحداث السابقة لمفتل الحخليفة لستطيع أن فهم ما العلل والأسباب الي أدت إلى 
هذا الفعلء ولا بد أپضاً من الحروج من سياج عام ٥‏ ه» وهو العام الذي قتل فيه ا-لنليفةء 
حيث أن العلل - وهي مجموعة الأحداث السابقة قد تكمن في حقبة سالفة تبعد عن هذا العدث 
ا السنين؛ ولللك قد تمتد «الحادثة» على عدد كر من السنوات. ورا هذا هو السبب الذي 
جعل المسعودي يترك التاريخ الحولي - المرتب تبعاً للسنين a‏ آخر تبعا للملك» فاستبعد 
التقسيم الفلكي وأقر مکانه تفسی)ً اجتماعیاً سیاسیاًء وهذا التقسيم يعطي جل أكر للمسعودي في 
الربط بين الأسباب والمسببات . وإذا كان تتابم الأحداث لا يسر بطريقة عفوية فلا بد من حركات 
فما هي طبيعة هذه البحركات؟ وهل يكن أن نستشف من كتابات المسعودي 
اتجاهاً ما يكن أن نفسر من خلاله التوجه الذي يحكم مسار الأحداث التاريخية؟ إن المحرك الذي 
نلمسه ف الفصل الخاص بالخليفة علیان هو حرك بشري » آي أن الإلسان هو صانم مصره.» ومن 
ثم فاد القعل البشري هو الذي يتسبب في مسار سلسلة الأحداث . وهذا الفعل في واقم الأمر 
لیس فعلا فردیا ولکن نلمس عند السعودي بعض المؤشرات الي تدل عل اهتامه e‏ 
الجماعية. ولم يكن موقف المسعودي واضحاًء فقد زعم البعض أنه الهوى» وقال أخرون إنه 
معتزلي . وإذا كان هذه الافتراضات قدر من الصحة» فإنها تدل على أن السعودي كان يقف حارج 
الإطار الرسمي للفقه الإسلامي السني» هذا من جانب» ومن آخر فهذا یدل على أنه کان 
يتبنى موقفاً معارضاً لذلك الموقف: فلم يكتب التاريخ من وجهة نظر رسمية؛ آي آنه یتبنی رواية 
تخالف الرواية العباسية للتاريخ › وينطلق من بعض النطلقات التي تخالف الموقف السني الرسمي پ 
التعامل مع القضايا الفقهية . ويہدو ثمة تشابه بين المج الذي اتبعه السعودي وماج المحتزلة . فمثلا 
كان اعتماد المعتزلة على القرآن دون الحديث» الذي ل يكونوا يعتبرونه مصدرا من مصادر التشريع» 
ولم تكن معرفتهم بالحديث كبيرةء لأنهم ما كانوا يأحذون به في العقائدء ولا بحتجون به فيها؛ 
فالاحترام عندهم للاراء لا للأسہای E‏ لا للقائل. وأهم ما كان ييز المعتزلة هو اعتمادهم على 
العقل في إثبات العقائد. ونما لا شك فيه أن نستكنه بعض هله المناحي التي تيز منج 
العبزلة الفكري في كتابات المسعودي» ومن أهمها رفض التبعية في إقرار الحقيقة» ومحاولة اكتشاف 


العلل وراء الظراهر عن طريق المبادىء العقلية التي تنظم المعرفة وتسق أفعال العقل في بحثه عن 
الحقيقة . 


۳ این خلدون والترکیب الاستدلال 


اون اا ا باسعودي - كا سبقت الإشارة إلى ذلك - ويعلي من شأنه فوق 
کل OE N RT‏ دیعولون في 
تحقيقق الكثر من أخبار هم عليه" . ولکنه في مواضصع أخحرى من المقدمة ينقده نقداً لاذعاً مع من 
نقدهم من الؤرخين الذين هاجم منهجهم في إثبات الأخبار التاريخية المخلوطة . اليس في ذلك تناقض 
نْ؟ فا مصدر إعجاب ابن خلدون بالمسعودي؟ ولاذا آوقع عليه هجومه؟ آما نقد خلدون 
للمسعودي فينصبٌ على إبراده بعض الأخبار ني تاريخه تتنافى مع الأسس التي جب أن يجتىذا 
المؤرخحون في الفصل بين الصواب والخطاً فيا يسوقونه من أخبار؛ وهذه الأسس هي «مراعاة طبائسع 
العمران» . فيا ينقلون من آخبار ويروون من حکايات» کک جهلهم هذه الأسس في كشير من 
المغالط والأرهام وجعلهم ارف اهارا فن راوشد اة او اتل وا ت الان 
قوائين الطبيعة لا تسمح بها وإما لأن العقل لا يقبلهاء وإما لأن الظروف الزمانية ‏ المكانية لا 
تجيزهاء وإما لأا تخالف أو تناقض طبائع العمران نفسه . ويبرر المؤرحون عملهم هذا بكونمم تحروا 
فيم] ينقلون صدق الرواة وعدالة الناقلينء أي أنهم ينقلون ما وصل إليهم من دون تحيص أو 
تحقیق ؛ ومعنی هذا أن ابن خحلدون يتهم السعودي بأنه يشبع مىج الإسناد ويقر سلطة الناقلء ولا 
پعمل عقله» وأنه جاهل بقانون العمران. وإذا كان الأمر كذلك» فكيف إذن يضع ابن خلدون 
السعودي بعد ذلك مثالا بجحتذى؟ يرجع إعجاب ابن خلدون إلى ما سجله المسعودي عن الأحوال 
العامة للافاق والأجيال والأعصار» وأنه اهتم بشرح أحوال والآفاق لعهده في عصر الثلائين 
والنلنائة غ وشرقاً". هل معنی ذلك أن ابن خلدون یری أن اللسعودي وقع في الأوهام والغاط 
عندما تناول أخبار اللاضي» وأصاب عندما سجل أخبار زمانه؟ هل طبق المسعودي قانون طبائع 
العمران على الأخبار الخاصة N ESS oy‏ قرون - فوجده ینطبق 
عليها في حين لا يطبق على الأخحبار السابقة لعصره؟ هل رای ابن خلدون في السعودي عالا 
ارول ا اها وا ق وهل طبق المسعودي قانون طبائع العمران في إطار الحاضر ولم 
يطبقه في إطار الماضي؟ 


كل هذه الأسئلة مطروحة من باب التأمل» ولا نستطيع أن نجيب عنها في هذا الحيز الضيق . 
ونكتفي بالقول بأن ابن خحلدون يشعر بأن ثمة قاسم مشترکا بين مشروعه وما أنجزه المسعودي قبل 
ذلك بأربعة قرون . وقد تقول إن ان ادون كا واغيا وغيا خاصا بقفتن ناسين صان 
الاعات البشرية» وهما التغييبر الذي يطرا على هذه الجماعات. والعلل التي تتسبب في هذا التغيبر. 
وربا لس‌ابن خلدون وعي امسعودي ذه القضايا؛ غير أن الفارق الأسامي الذي ييز تفكر ابن 
خلدون عن تفكر المسعودي هو تل الحقب الزمنية التي يعمل فيها هذا التخيير. فإذا ما قارنا بين 


(۳۳) ابن خحلدون مقدمة ابن خحلدول» ج ۱» ص ۲۵٣۷‏ و۲۹۸ . 
)٤(‏ المصدر نفسه. 
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مدخحل كل من الطبري والمسعودي وابن خحلدون في تمثل الحقب الزمنية نجد أننا آمام ثلاثة مستويات 
من البعد الزمني يكن تثيلها على النحو التالي : 


سس سل 
Es E‏ 
ابن خحلدون دورة الحضارة 
ا ر سه 


وېتضح لنا أن التصور الذي يعمل في نحديد اللحشب الزمنية التي بتناوها المؤرخ تؤثر في منهجه» 
فكل اتسعت الرفعة ازدادت الحاجة إلى ا وکلا تعامل المؤرخ مع وحدات أكبر 
ازدادت الخحاجة إلى التجريد. فإذا قارنا م منهج المسعودي الذي يقوم عل العلّة - وهي ڦانون من 
فرانین المہادیء العقلية ‏ التي تتعامل ا هر الواقي التجريبي وتقوم بربطھ)| عن 
طربق السرد من ناحية» نمج ابن الذي يستنبط قانونا عاما هو قانون طبائع العمران من 
ناحية أخرى» نجد أن مدحل ابن خلدون يتسم بدرجة أعلى من التجريد والصرامة . فابن خلدون 
يرى أن الحوادث التارحية والظواهر الاجتاعية تحدث على شكل صور وأنماط معينة ومحددة لا يكن 
أن تخالفها أو تشذ عنها» وهذه الصور أو الأماط - وهي ما أطلق عليه ابن خلدون «طبائع العمران» 
حصائص ثابنة في الأشياء هي ها بمثابة الطبع والمزاج. والطبع - من هذا النطلق - هو معطى من 
معطيات الواقع » وليس نتيجة لعلة أو لسبب معين. ولذلك ممكن القول إن قانون ابن خلدون هر 
أقرب إلى القواعر السياقية الي نكم تالف الكلمات في التراكيب اللغوية حيث أن لكل مط من 
أنماط الكلات مکاناً حدداً في السياق اللخوي » ولا يكن أن محل سحله سوى وحدة من الدمط نفسه. 

وإذا حارلا أن نتمثل الطرائق السياقية الى تتالف من خلاها الوحدات ف حطاب الطري 
مکن أن نمثله ب العطف الذي يربط بين Ee‏ من العشاصر المتزامنة «أ» ورأ»" و«ا)". ورب» 
ورب»"» «ب»" و«ب»» ودج» . . . ما إذا حاولا أن نتمشل التركيب السياقي عند المسعودي فإنه 
يقرم على التعاقب المعكوس . 


«i‏ ف «ب» ف «رج» ف 
چ ج 4 


النص: 
البئية العميقة: «ج» 0 ((بب») 2 «أ» سه 


ففي مثل هذا ا 2 تفهم دلالة «آً» إلا بعد وقوع «ج»؛ أي ی أن المشاركين في «أ» والذين 
يقدمون روایتهم الأنية لمذا الحدث لا پستطبعرن اا ها الا التي ستترتب على هذا 
الحدث «آ» . ولذلك يكن القول إن الأءحداث في هذه البنية السياقية تحمل في طياتما التنبؤ با 
سيحدث حي آنها تمثل العلة هذا المعلول وهو الحدث اللاحق . 


أما عند ابن خلدون فإن الترتيب السياقي ترتيب مطلق» یکن آن يطبق على کل سياق في کل 
زسان ومکان . . ویتم هذا السياق من منطلق ربط الوحدات ربطاً تتابعياً : «i»‏ م ل( م جا“ 
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حيث تكون هناك ججموعة من الأخبار نها علاقة استبدالية «أً» ورأً»' ورأ»" ودي" لا تقع في السياق 
إلا في البدء والمجموعة «ب» لا تقع إلا في الوسط والمجموعة جا لا تقع إلا في نهاية السياق . 
ويمكن معرفة صحة كل عنصر من العناصر المذكورة من حيث قابليتها للدخول في هذا السياق أو 
عدم فابليتها. وإذا كان المسعودي وابن خلدون أدخلا عنصر الحركة في التسلسل التار حي » فا هي 
الطاقة التي تتسبب في هله الحركة عند كل منما؟ برى امسعودي أن هذه الطاقة هي الفعل 
الإنساني» أما ابن حلدون فإنه يرجع المحرك إلى «العصبية». ۰ 

آن لنا الآن أن نختبر منهج هؤلاء المؤرخحين في كتابة فصل من أهم فصول التاريخ الإسلامي» 
وهو الفصل الخاص بقتل عغانء لنرى كيف انعكست الفرضيات النظرية التي استخلصناها على 
الادة التجريبية . 


رابعاً: مقتل الخليفة عثان بن عفان 


هز مقتل الخليفة عفان بن عفان الأمة الإسلامية هزة عنيفة» مزقتهاء وصدعتهاء ففرقتها شيعاً ما 
زالث تتصارع حى الآن؛ «فالناس ما زالوا ينقسمون في أمر هذه القضصية إلى الآن كما كسانوا ينقسمون فيها ايام 
عثمان رجه ال" . والفتنة الكرى مسألة تاريخية شائكة ومعقدة ومتشعبة . وقد كانت أسباا وعراقبها 
من الحسامة على نحو جعلها تؤثر ني جميع جوانب الحياة الإسلامية» من تصور للحكم ولعلاقة 
الحاكم بالمحكوم » ومن قيم اجتماعية راقتصادية وففهية . فكيف قدم إذن هؤلاء المؤرخحون الثلاثة هذا 
الحدث الجوهري؟ 


١‏ - الطبري والروايات الست لقصة الكتاب 


إذا بحشنا عن مقتل عثان في تاريخ الرمسل والملوك نجد أنه يأتي في القسم الحاص بعام 
٥‏ ه. وتغطي أحداث هذا العام الصفحات من ٠٠١(‏ إلى )٤٤۷‏ من الجزء الحامس . وتنقسم 
هذه الصفحات (۱۱۷ ص) إلى ٠۹‏ قساً: 

راثم دحلت سنة هس وئلاثین )۳٤١(‏ 

ذکر ما کان فیها من أحداث. 

ذکر مسر من سار إلى ذو حشب من أهل مصر وسبب مسير من سار إلى ذي المروة من آهل 
الحراق .)١١ - ۳٤١(‏ 

ذکر الخار عن قتل عثان رضي الله عنه (۳۹۰ - .)۳۹٩۹‏ 

- ذکر بعض سیر عثمان بن عفان رضي الله عنه (٩۳۹۔ .)٤٩٥‏ 


. ۱١۲ طه سین ۰ الفتنة الکری» ۲ ج (القاهرة: دار المعارف» [د. ٿث .])۰ ج ۱ عثہان ۰ ص‎ )۳٥( 
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- ذكر افر عن السبب الذي من أجله أمر علمان رضي الله عله عبد الله بن عباس رضي الله 

e 

ذكر الخ عن الموضع الذي دفن فيه عثمان رضي الله عنه ومن صلى عليه وولي آمره بعد ما 
قتل» إلى أن فرغ من أمره ودفله .)٤١١ - ٤]1۲(‏ 

ذكر اضر عن الوقت الذي قتل فيه عثأان رضي الله عنه. .)٤١۷ - ٤١٠١(‏ 

کر ای ف قر د یا و ۰ 

۔ ذکر افر عن صفة عثیان ٤1۱۸(‏ ۔ .)٤۱۹‏ 

ذکر اشر عن وقت إسلامه وهجرنه )٤)۱۹(‏ . 

۔ ذکر الضر عا کان یکن به عثمان بن عفان رضی الله عنه .)٤۱۹(‏ 

کر ف 

ذکر آولاده وأزواجه .)٤۲١(‏ 

۔ ذکر اساء عمال عثان رضى الل عنه في هذه السنة على البلدان .)٤١١(‏ 

- ذکر بعض خحطب عثمان رضي الله عنه .)٤۲۲(‏ 

۔ ذکر افر عمن کان يصلي بالناس في مسجد رسول الله (ص) حین حصر عثمان .)٤٩۷(‏ 

Ss 

حالافة أمير المؤمنين علي بن أي طالب (2۲۷ - .)٤٤١‏ 

.»)٤٤١( الملسلمين‎ a O E 


ونحتوي الفقرتان الثانية والثالثة على الأخبار الخاصة مقتل الخليفة؛ فتدقسم الفقرة الشانية الى 
ا والثالثة إلى ۳۹ حبرأ يتراوح طول ابر الواحد بين سطرین وخس صفحات. وتفصسل 
كل خر عن الكر السابق واللاحق سلسلة الإأسنادء فيظل اتر ورا داح هذا السياج النصي . 
ولن نستطيع أن نتناول ٻالتحليل مجموع الأخبار الخمسة والخمسين الواردة في هاتين الفقرتين ونکتفي 
بتحلیل ما عرف فيا بعد «بقصة الكشاب»» وهو حبر ورد ست مرات" في هذا الحزء» وهي من 
أعلى نسب الترداد بالسة حبر واحد في هذا القسم . وما يلفت النظر أن هذه القصة شائكة للغاية» 
ويذهب طه حسين إل آنا ملفقة ولا أساس هما من الصحة"» فا الذي جعل الطبري يذكرها ست 
مرات؟ وإذا قارنا ين حجم الخ الوارد نجد آنه پتفاقم ویتضخم» > فالرواية السادسة والألحرة هى 
أطول الروايات› غ ھن ا أن الرواية الأرل» وهي أكثرها اقتقضاباً» تطرح القضية في 
شکل تساؤل پٹره الصحابة حول صحة حدوث اشر ثم تأي بعد ذلك الروايات امس التالية 
لتؤکد حدوثه في شکل تراکم نصي یزداد تضصخ)ً کلم تقدم e‏ فإذا تركنا الرواية الأول جاا: 
وهي تأتي في شكل مقتضب للغاية : فالصحابة بعد أن فرقوا من جاءوا من الكوفة والبصرة ومصر»› 
وجدوا آم عادوا ونزلوا بمواضع عساكرهم وأحاطوا بعثمان . فسألوهم ما ردهم بعد ذهاہم؟ فقالوا 


)۳١(‏ أوردنا النصوص الستة ملحقة بالدراسة. 
(۴۷) حسين» المصدر نفسه» ج ١‏ عثانء ص ٠٠١‏ . 
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إنهم أخذوا كتاباً بقتلهم مع يزيد فأبدى عل ريبته في صحة هذا الكتاب» وأخحذ مجادل القوم في 
كتابهم هذاء ويسأهم كيف علم أهل الكوفة وأهل البصرة بأن أهل مصر أخذوا هذا الكتاب» وقد 
ذهب كل فريق منم إلى وجه؟ «لم طويتم نحونا؟ هذا والله أمر أبرم بالمدينة!» قالوا: «فضعوه على ما شئتى لا 
حاجة لنا في هذا الرجلء ليعترلنا» . فالقضية المطروحة هنا هي ما هذا الكتاب الذي أخذه أهل مصر مع 
يزيد؟ وتأتي الروايات الحمس التالية لتورد حبر هذا الكتاب وسنتوقف عند الرواية الثانية بشىء من 
التفصيل حيث تظهر فيها طريقة صياغة الخبر على وجه نمطي“ . ٤‏ 

إن راوي الخبر - وهو أبو سعيد مولى أبي أسيد الأنصاري - يقوم بتقديم رواية لحدث لم يشارك 
فيه» ويدور الخبر حول ثلاث شخصيات رئيسية: شخصية ججماعية هم أهل مصر الوافدون على 
الخليفة» ورسول الخليفة إلى عامله في مصرء والاليفة . وإذا أمعنا النظر في النص 
نجد أن ثمة حركة جدل تجذب الشخصيات إلى صدارة النص» اأ ي أن الراوي يتراجع ليترك 
الملساحة النصية للشخصيات . 


ویترکز دور الراوي في سرد الأفعال غير اللغويةء أما الشخصيات فتظهر من خلال الحوار. 
وإذا تمتلنا البنية السردية نجد نها تقوم أساساً على تمثيل لغوي لأفعسال غير لخويةء أي أن الراوي 
يمثل من خلال الرواية أفیل مئل «الرجوع» و«الافتراق») و«التین» و«التفتيش» و«الاأتيان» إلى غير 
ذلك من أفعال الحركة الحسدية. أما في يتعلق بالأفعال اللغوية 2 الكلام» فيجب على 
الراوي أن يتوارى وأن يترك مسرح الأحداث للشخصيات : فلا حقّ له أن يسند إلى نفسه كلامهم. 
وياتي هذا الكلام في شكل جل محكية» وتؤكد هذه الجمل حضور المتكلم» وتعمد إلى تأدية كلامه 
کا صدر عنه بلا تبدیل أو تحویر» ولذلك تكون الجمل المحكية دائ في صيغة ضمير التكلم» 
ویتواری الحاكي وراء التكلم هنا تماماً؛ فلا تدخل من جانبه إلا إذا حول هذه الجمل إلى جمل 
سردية» وي هله الالة يڙدي الراوي هذه الجسل بصوثه هو» ومول ضمير المتكلم إلى ضصمير 
الغائب» ويختفي صاحب SS‏ . ولا بحدث هذا في الخر الذي نحن 
بصدد تحلیله » ا لخر نجد آنه محتوي على ۲۲١‏ كلمة» منها ۲۲ مفردة من 
مشتقات مصدر (ق ول)» أ ي أن فعل القول بکل أشکاله وصیغه - يشل ٠١‏ بالمائة من النص» 
ولا شك أنها نسبة عالية ا من الترداد؛ أما الحوار فإنه ثل حوالى نصف النص» وهذا أيضاً نسبة 
عالية جداً إذا ما قارناها بأي نص قصص . فالقص هو في طبيعته نقيض المحاكاة: (إذا أخذنا 
بتعريف اللسان ) فالمحاكاة للفعل تكون من خلال الفعل» وماكاة القول تكون من خلال القول. 
والقص هو في الواقع حاكاة للفعل من حلال القول» وهذا ما يتنانى مع التعريف الأساسي 
للمحاكاةء فاللغة لا تحاكي إلا اللغةء ولا تستطيع أن نحاكي غيرها؛ فقد تقوم العلامات اللغوية 
مقام أشياء غير لغوية» ولكنا لا تحاكيها. وإذا كان كل حبر - أو كل رواية - لا بد وأن يعيد إلينا 
لعظة حدوث الحدث» فإنه لا بد أن مجسد اللحظة الأنية لوقوعه بكل حذافيرها. ويا أن اللغة لا 
تحاكي إلا اللغة» فإن أهم ما يكن أن ينقل من هذا الحدث كا وقع هو «الكلام» . وما لا شك فيه 


(۳۸) نحيل القارىء إلى نصها الوارد في الملحق بالنصوص في نباية الدراسة. 
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أننا إذا تمعنا الأخبار الواردة تي الطبري الخاصة بقصة الكتاب - وبغيرها من القصص - نجد أن 
الحوار بحتل ماد جوهرياً في هذه النصوص . ولا نريد أن نطيل هنا في هذا التحليل» ولا أن نتعرض 
لکل ما أثیر حول هذه القصة من مناقشات حول احتال حدوثها. غير أن الطبري أورد ست روايات 
مہا جس تثبت وجود مثل هذا الكتاب» من هذه الروايات الخمس أربع تظهر عثان وهو ينكر علمه 
بمثل هذا الكتاب» على الرغم من كل القرائن التي تشير إلى أنه هو مصدر هذا الكتاب» في حين 
تؤكد رواية واحدة أن عثهان هو الفاعسل الحقيقي . ومن اللافت لانظر أن الطبري ركز مثل هذا 
التركيز على قصة تدور حول ور القول؛ فالوعد وإعطاء الرضا والتوبة والترييف كلها أفعال قوليةء 
هذا اضافة إلى عقدة لبر نفسه؛ وهي رد القول إلى قائله» أو إلثبات الإسناد؛ فالبنية الإطار هي 
بنية الخبر تقسهاء ويكن نثيلها على النحو التالي : 


الطري 
1 
الواقدي 
1 
بجی بن عبد العزيز 
آ1 
جعفر بن حمود 
1 
مد بن مسلمة 
عبد الرحمن بن عدي + سودان بن حران + عمرو بن الحمق + عروة بن النباع الليثي 
مروان بن الحکم؟7عثان بن عفان 


فيمكن القول في نباية تحليلنا هذا الخبر ان النواة الدلالية التي يدور حوهما الخبر الخحاص بقصة 
الكتاب هي الإسنادء والمسۇولية المنرتبة على هذا الإإسناد. 


وإذا كان هذا التحليل يدل على شيء فإنه من أن يقودنا إلى فهم منہج الطري : فهو يراكم 
الروايات حول الموضوع الواحد» ويتحدد هذا الوضوع في مساحة زمنية حددة جدآً. فقصة الكتاب 
لا تتجاوز ريا اليوم أو اليومين» منذ اللحظة التي تعرض فيها وفد أهل مصر للرسول (ص) إلى 
عودتېم للمدينة ولقائهم الخليفة . وتحتل هذه القصة مساحة نصية كبيرة بالنسبة لمساحتها الزمنية ؛ 
وقد يكون السب في ذلك أن الطبري فعل هذا نظرآً لأهمية ابر وخطورته ؛ وهو حر يدين الخليفة 
عثمان بن عفان أشد الإدانة» ويظهره في صورة من سوأ ما تكون الصورة؛ يكيد للمسلمين» ويخلف 
الوعد» وشل بالمعارضين» ويأمر بتعذيب المسلمين والتنكيل بهم ؛ الشىء الذي استبعده طه -حسين 
بشدة . ولن نطيل هنا حول انحياز الطبري وانتقائيته - وهي قضية تجاوز إطار هذا الدراسة - غير أن 
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الشيء الذي نريد أن نؤكده هو أن التراكم لا يعني - باي شكل من الأشكال - الموضوعية”"؛ فقد 
يكون التراكم في بعض الأحيان ستاراً من الدخان يختفي وراءه التحيزء ولا بد من تمحيص دقيق 
للنصوص للتوصل إلى استقرائها استقراء تاريخياً صحيحا يجاوز إطار هذا البحث» ولا ندعي أننا 
قادرون على القيام به . ولكن يبدو للذين درسوا تاريخ الرسل والملوك أن الطري يمثل وجهة النظر 
الرسمية بالنسبة إلى كتابة التاريخ» وأن هذا هو السبب الذي جعل تاره يسيطر على الحقل 
التاريخي ويتواتره المؤرخحون من بعده حى أكثرهم «بصيرة» . 


۲ المسعودي والقاتل المجهول 


يغطي الفصل الخاص بخلافة عثان بن عفان الصفحات (۲۲۱ إلى .))۲۳١‏ من السزء الثاني 
من مروج الذهب. وحمل ذا الفصل عنوان «ذكر خلافة عثیان بن عفان رضی الله عله» . وبعد 
مقدمة قصرة» لا تجاوز الأسطر الخمسة يذكر فيها المسعودي التواريخ الخاصة بخلافة عشمان» يعنون 
لبقية الفصل بعنوان شامل جامم هو «ونذكر نسبه» ولمعا من أخباره وسيره» . وينقسم إلى ۲١‏ فقرة: 


- نسبه من جهة آبیه وآمه وذکر أولاده. (۲۱( 
أحللاقه . 

ا 

الزبير بن العوام وثورته . 

طلحة بن عبدالله التيمي وثروته . (YY)‏ 


۔ عبدالرمن بن عوف وثروته . 
۔ سعد بن آي وقاص . 
۔ زید بن ابت وثروته . 


المقداد. 

يعلى بن أمية وثروته . 

شدة عمر بن الخطاب في مصلحة الرعية . ا )۳( 

بعض عمال عثان على الأمصار. 
- الوليد بن عقبة 9( 
- سعيد بن العاص والي الكوفة. (۲۲۵( 

أسباب اللإنكار على عثان. )۷( 
أبو ذر وعثان (Y۸)‏ 
الحفاء بين علي وعثمان. )*( 


(۳۹) لناقشة انتقائية الطبري» انظر: أومليل» الخطاب التاريخي: دراسة لمهجية ابن خلدون» ص ۳۷ - ۳۹. 
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- عبار بن ياسر والمقداد بن عمر يظاهرون على بني أمية . 


- قدوم الائرين على عثان من الأمصار. (e)‏ 
- حصار الثوار دار عثان. (YY)‏ 
- مقتل عتهان. (TY)‏ 
فتلة عثان (TTT)‏ 
- مدفن عثمان والذين صلوا عليه . (TY)‏ 
الذين صلوا بالناس أيام حصار عثان. (TY)‏ 
- ما رڻي به من شعر. E‏ 


وقد يسأل سائل هل يكن أن نقارن نص المسعودي بنص الطبري وهو لا يجاوز سدسه؟ 
وكان من الأجدى أن تتم المقارنة مع اخبار الزمان الذي يقال إنه كان في ثلاثين جزءاء غير أنه 
ضاع من بين ما اندثر من تراث. ولكن الذي يمنا في الواقع هو المج العام الذي انتهجه 
المسعودي في ننظيم الفصل كله لا مقارنة التفاصيل الواردة عند المؤرحين؛ ومن ثم نستطيع أن 
نتلمس الفروق الأساسية التي يز كتابة المسعودي مقارنة مع كتابة الطبري : فكتابة المسعودي 
تأويلية» ويأتي تأويله من طريقة ترتيب الحوادث في شكل متتالية تعاقبية توج بقصة مقنل الخليفة . 
آي ان الخط الذي بحكم مسار النص يصل إلى ذروة قد مهدت له الأخبار التي سبقتهء ولا تكتسب 
هذه الأحداث دلالة إلا بربطها بمذه الذروة. ويتدرج نص المسعودي من العلل الأكثر عمومية إلى 
الأكثر خحصوصية› حتى يصل إلى فعل القتل نفسه» فيترك هوية القتلة مجهولة . وهذه الظاهسرة غريبة 
حقاً» وکانت موضصع جدل وخلاف شدیدین ٤‏ التاريخ الإسلامي . ونقف عند العلل التي پسوقهسا 
السعودي لتأويل مقتل الخليفة ؛ فالمسعودي يقدم قائمة بالثروة التي كدسها عثيان والصحابة والأمراء 
أثناء خلافته (ويبدو أن المسعودي هو المصدر الوحيد هذه العلومات)» ويتبع ذلك بخبر قصير عن 
عمر بن الخطاب حون حچ «فانفق في ذهابه وجيئه إلى المدينة ستة عشر دينارآء وقال لولده عبدالله: لقد أسرفنا في 
نفقتنا أي سفرنا هذا» . ويلفت المسعودي نظر القارىء» منذ افتتاح الفصل» إلى سياسة عشان الماليةء 
ويرجع ذلك إلى خصال في عثهان؛ ويشخصها المسعودي على أا «الجود والكرم والسماحة والبذل في الكريم 
والبعيده؛ ومن ثم يفسر المسعودي أن هذه الخصال «الحميدة» عندما اتبعها من حول الخليفة كان مآها 
الباطل . ومن العلل التي أثبتها السعودي الأحداث المتفرقة عن سلوك العمال الذين استعملهم عثمان 
على الأمصار. واللاحظ أن جميع الروايات التي أتت في هذا الفصل رواها المسعودي بصوته» ول 
يورد سندآً واحدآء متحملا بذلك مسؤولية الرواية واختيارهاء» حى إذا وصلنا إلى الحدث الفيصل 
وهو مقتل الخليفة نجده يترك هوية الرجلين» اللذين قاما بطعن الخليفة» مجهولة! ويكتفى بذكر 
بعض الروايات التي أثبتت هويتهما في صيغة المجهول. ولم ترد هذه الرواية في الطري ونورد نصها 
لأهميتها: «... ودحل رجلان فوجداه فقتلاه» وکان الصحف بین يديه يقرأ فیه» فصعدت امرأته فصر حت وقالت: 
«قد قتل أمير المؤمنين. . ٠.‏ . 


«... وذكر أن أحد الرجلين كنانة بن بشر التحيبي . . والآحر سودان بن عمران المرادى. . .». 
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«وقد قیل : إن عمرو بن الحمق طعله. . . وکان فيمن مال عليه عمير بن ضاںء البرجي التيميمي . . »' . 


فمن الواضح أن المسعودي تبنى رواية اختار أن يقصها بصوته. وني هذه الرواية يترك هوية 
القتلة جهولة» ويكتفي بعد ذلك بذكر الاحتمالات التي يقدمها غيره من الرواة على أنها جرد 
فروض. وعندما نضع هله الرواية في سياق الفصل بأكمله نرى أن السعودي اهتم في هذا الفصل 
الموجز بالعلل والمقدمات أكثر منه بالفعل نفسه. وقد نفسر احتيار المسعودي هذا بترك هوية قتلة 
عثمان مجهولة بأنه تماشى مع موقف الشيعة من هذا الحدث» حيث أن علياً أنكر فيا بعد معرفته ممن 
قتل الخليفة عندما طلب منه معاوية توقيع الحد على هؤلاء القتلة . وقد ظلت هذه النقطة في الحقيقة 
لعزا من ألغاز التاريخ الإسلامي لم يفصل فيها أحد من المؤرحين» وحتی طه حسين نفسه في کتابه 
الذي تناول فيه جميع جوانب الفننة وأبعادها ل حسم هذا الأمر. وقد تكون هله التعمية فعلا من 
أفعال إعادة كتابة التاريخ بعد سقوط الدولة الأموية» وطمس معالمهاء وإسكات الأصوات المدافعة 
عن عثان . 

ولا رید آن نسترسل في مناقشة هذه القضية وا لخوض في متاهاتها» ونكتفى حتاما لتحليلنا 
هذا الفصل من كتاب السعودي بأن نوجز بعض الاستنتاجات: إن المسعودي قام مجموعة من 
العمليات في صياغة الادة التاريخية أخحرجته من السياج الحديدي الذي فرضته تصورات عصره لنقل 
الحرفة» ومن أهمها إعلاء شأن القائل - لا سيا عندما يكون هذا القائل ذا منرلة دينية واجتماعية 
رفيعة ‏ فعندما واجه المسعودي الحقائق عارية» استطاع أن يعيد تنسيفها طبفا لمطقه الخاص الذي 
تحكمه قواعد المبادىء العقلية ؛ وعندما تحرر المسعودي من المصدر اللإنساني للقول تجرر من سلطوية 
القائل ونصه» ومذا يسظل نموذج المسعودي بين الشاذج الأصيلة في الفكر العسربي. هل لنا إذن أن 
نسال: لاذا ا المسعودي عدا كتاب مروج اذهب والكتاب الأول من أخبار 
الزمان؟ هل لأن الثقافة تقوم بلفظ وطمس كل ما يتناف مع قواعدها في إنتاج النصوص؟ 


أما العملية الثانية التي قام بها المسعودي فهي عملية تفسير الأعمال البشرية بأعمال بشريةء أي 
أنه يؤكد مسؤولية الإنسان تجاه نفسه وأنه فاعل مصره. ويدل تنسيق الفصل على ذلك؛ فهو يبدأ 
فصله بذکر نسب الخليفة وأزواجه وأولاده وآملاکه وثروته وخحصاله والعمال الذين اخحتارهم ليوليهم 
على الأقطار: إن كل هذه العناصر التي يذكرها المسعودي في بداية الفصل هي التي صنعت عثان بن 
عفان وأدت في النهاية إلى مقتله. هل هذا الموقف هو أيضاً موفقف ینکر «الجسں ويژكد حرية 
الاخحتيار؟ ومن اللافت للنظر أن الطبري قد سلك المسلك العكسي ؛ ا ي أنه خحتم الأخحبار الخاصة 
بمقتل الخليفة بمجموعة من الأحبار تذكر - جميع المعلومات الخاصة بحياة ا فالفقرات من رقم 
٤(‏ إلى )١۷١‏ في الفصل الحخاص بعام o‏ إلى ص ٤۲۷‏ ) تتناول كل التفاصيل الخاصة 
بسيرته وكأن هذه السيرة مفصولة عن الأخبار السابقة عليها. فهل الأحداث هي صانعة الإنسان؟ آم 
أن الإنسان هو صانع هله الأحداث؟ أم أن الملصبر والقدر ما مسار منفصل عن إرادة اللإنسان أو 


. ۲١۳ المسعودي» مروج الذهب ومعادن اجوهر» ج ۲» ص‎ )٠١( 
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تکوینه؟ إن المسعودي بى ء قارئه للتوصل إلى الاحتمال الثاني» حيث يؤكد في شكل خاص أن كبار 
القوم في عصر:الخليفة عشمان بن عفان اتبعوا سنته» فليس الحاكم مسؤولا عن سلوكه فحسبء 
ولكنه مسؤول عن سلوك من حوله من الأمراء والولاة والعمال كذلك. وما لا شك فيه أن الرسالة 
التي يكن أن نستقرئها من كتابة المسعودي هي أن القائل - المتكلم هو مننج لكلامه ومسؤول عنه» 
فا بالك بأفعاله؟ فالإنسان الصائع لكلامه هو أيضاً الصانع لخياته وحياة الآخرين. 


۳ - الخليفة المطعون عند ابن خلدون 

هل نستطیع أن نستكنه من قراءة الفصل الخاص بقل عثان في كتاب العبرتصور ابن خلدون 
كتاب العبر يشل تطبيقاً للنظرية الخلدونية . ونحيل القارىء إلى الكتاب القيم للسيد علي أومليل 
کتاب العبر لمحاولة الكشف عن منهج ابن خحلدون في معالة هذا الث . 


تغطي الأحداث الخاصة مقتل الكليفة الصفحات من ۳۸٤(‏ إلى )٠٠١‏ من الجزء الثاني من 
كتاب العر. ويقسم ابن خلدون الأحبار الحخاصة بهذا الحدث إلى قسمين كبيرين ينطويان عل 
مجموعة من الفقرات الفرعية : 


بدء الائتقاض على عثان رضي اله عنه (۳۸۲ ۔ ۳۹۱): 


- مقدمة ۳۸٤(‏ ہ ۳۸۵). 
- عبدالله بن سباً وبدعته (۳۸۵). 

- ما آنکره الاس على عشان (۳۸۵ - )۳۸٩‏ . 

- سيب نفي أبي ذر إلى الربذة ۳۸١(‏ - ۳۸۷). 

- حوادث الأمصار (۳۸۷) . 

- عتاب معاوية للطاعنین (۳۸۷ ۔- ۳۸۸). 

- کتاب معاوية إلى عثیان فی شام (۳۸۸ - ۳۸۹). 
حوادث البصرة (۳۸۹). 

- وفادة سعد على عنان» وولاته على الأمصار (۳۸۹). 
- حروج آهل الكوفة لرد سعید (۳۹۰). 

- ولاية أي موسى الكوفة (۳۹۰). 

- مشاورة عثان لخاصته (۳۹۰ ۔ ۳۹۱). 

- بعض المدافعین عن عثان (۰ ۳۹). 

- رى علي في سبب الفتنة (۳۹۰). 


حصار علمان ومقتله رضي الله عنه وأثابه ورفع درجته .)٤٩۲-۳۹۱(‏ 


منشور عثان إلى الأمصار (۲ ۳۹). 

جمع العمال وسژانهم (۳۹۲) . 

حاورة معاوية وعثان لكبراء الصحابة (۲ ۳۹ ۔- ۳۹۳). 

- حروج الطاعین لحصار عثان (۳۹۲). 

- ملع كبار الصحابة الطاعنين من دخول المدينة (۳۹۳ - .)۳۹٤‏ 

- دحول الثائرين المدينة على غفلة وحصار عثان .)۳۹٤(‏ 

استنجاد عثیان بعال الأمصار ٤(‏ ۳۹ ۔ ۳۹۵). 

منعه من الصلاة بالناس (۳۹۰۵). 

رواية آخری في خحبر الحصار (۳۹۵). 

خحروج جاعة من الصحابة إلى المصریین وردهم (۳۹۰۵ ۔ .)۳۹٩‏ 

- إعلان عثان التوبة .)۳۹٩(‏ 

إغلاظ مروان للمحاصرین (۳۹۷-۳۹۹). 

- ملعم الماء عنه» روایة آحری (۳۹۷ ۔ ۳۹۹). 

2 حطاب عثان للمحاصرین (۳۹۹). 

- جواہم (۳۹۹). 

منم عثان الناس من الدفاع عنه (۳۹۹- .)٠٠١‏ 

دحوم وثبات عٹان ( .)٤١۲ - ٤٥٩‏ 

دا ابن حلدون هذا الفصل المهم من تاريخ الملسلمين بفقرة لم نجد مثلها عند الطبري ولا 
عند المسعودي» وهو في هذه الفقرة يجمل الموقف العام للصراع القبائلي ني المجتمع العربي غداة 
الفتح فيقول: «لا استكمل الفتح » واستكمل للملة الملك؛ ونزل العرب بالأمصار في حدود ما بيهم وبين الأمم من 
البصرة والكوفة والشام ومصر. وكان المختصون بصحابة الرسول (ص) والاقتداء بهديه وآدابه المهاجرين والأنصار من 
فريش وأهل الحجاز ومن ظفر ثل ذلك من غيرهم . 
وما سائر العرب من بن بكر بن وائل وعبد القيس وسائر ربيعة والأزد وكندة وتقيم وقضاعة وغيرهمء فلم يكونوا 

بتلك الصحبة بمكانء إلا قليلا منهم» وكان همم في الفتوحات قدم» فكانوا يرون ذلك لأنفسهم مع ما يدين به فضلاؤهم 
من تفضيل اهل السابقة من الصحابة» ومعرفة حقهم» وكانوا فيه من الذهول والدهش لأمر النبوة» وتسردد الوحي » 
وتنزل الملاثكة . فلا انحسر ذلك العباب. وتنوسى الحال بعض الشىءء وذل العدو» واستفحل املك كائت عروق 
الجاهلية تتفض.» ووجدوا الرياسة عليهم للمجاهدين والأنصار من قريش وسواهم» فأنفت نفوسهم منه ووافق أيام 
علهان » فكانوا يظهرون الطعن في ولاته بالأمصارء والمؤاخذة هم باللحظات والخطرات والاستبطاء عليهم في الطاعات 
والنجني بسؤال الاستبدال منهم والعزل» ويفيضون في التلكير على عفان وفشت المقالة في ذلك من أتباعهم» وتسادوا 
بالظلم من الأمراء في حياتہم ٠»‏ , 


)٤۱(‏ اہو زید عبدالر من بن محمد ٻن حلدون» كتاب العر وديوان المبتدأً والبر في يام العرب والعجم والسربر 
ومن خاصرهم من ذوي السلطان الأكيزء قق علال الفاسي وعبد العزيز بن ادريس (فاس: مد المهدي والحباي» 
1{ ۲ ص ۳۸٤‏ و ۳۸٩١‏ . 
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وإذا كانت الفترة الزمنية التي نبحث فيها لا تتسع لتطبيق النسق الخلدوني من البداوة إلى 
الحضارة» غير أن الذي نراه فاعلاً في هذه الفقرة هو العصبية القبلية. فالطعن الذي أثارته القبائل 
ضد عٹمان ل یکن بسہب عشمان نفسه» ولکنه أتى من الصراع القبلي الذي كان يضع قريشاً وجهاً 
لوجه مع القباشل الأخرى»ء مشل بني بكر بن وائل وعبد القيس وسسائر ربيعة والأزد وكندة وقيم 


ويمكن أن نستقرىء من هله الفقرة أن ما يسوقه ابن خلدون بعد ذلك من أحداث وعلل 
للطعن على عثمان وعماله» لم يكن إلا تبريرات للصراع القبلي الذي احتدم في ذلك الوقت. ولم يذكر 
ابن خلدون ملخصاً لسيرة الخليفة في بداية كلامه عن الفتنة ولا في نايته» كا فعل الطبري 
والمسعودي › واکتفی مېذە الفقرة التي وردناها. 

وإذا أمعذا النظر في بقية الأخبار التي ذكرها ابن خلدون»ء نجد أن معظمها مأخوذ من 
الطبري » وأشار ابن نحلدون إلى ذلك في بہاية الحزء الثاني من كتاب العبر» فقال إن اعتماده في هذا 
الجزء من تاريخه كان على الطبري » غير أن ابن حلدون ل يذكر الأخبار كا وردت» فأدحل عليها 
بعض التعديلات» مما إسفاط السند وانتفاء بحعض الروايات مع إغفال البعض. فإذا بحشنا عن 
قصة الكتاب نجد أنه أورد من تلك التي ذكرها الطبري الرواية الأول مع بعض التعديلات 
الطفيفة » ثم يذكر رواية يلخص فيها ا-لخامسة والسادسة. ولم يفعل ابن حلدون بقصة الكتاب ما 
فعله بالنسبة الى قصة العباسة مع جعفر بن يى بن خالدء وقد دافع ابن خحلدون عن ما اټمٽ به 
العباسة من شغف بجعفر حتى واقعها فحملت. ورشى بذلك للرشيد فاستغضب؛ فيقول بن 
حلدون دفاعاً عن العباسة : 


«وهيهاتث ذلك من منصب العباسة ف دیا وأبومہا وجللا ما وأا ہنٹ عبدالله بن عباس لیس بینہا وبينه إلا أربعة 
رجال هم آشراف الدين وعظاء الملة من بعده. والعباسة بنث المهدي بن عبداله آي ۳ جعفر المنصور بن عمد السجاد بن 
علي آي الخلفاء» بن عبدالله ترجمان القرآن» بن لانن عم التي رس اة خبايقة إغت ليفةء محفوفة بال ملاك العزيز 
واللافة البوية وصحبة الرسول وعمومته وإمامة اللة ونور الوحي ومهبط اللائكة س سائر جھاتہاء قريبة عهد بہداوة 
العروبية وسدذاجة الندين البعيدة عن عواشد الترف ومواقع الفواحش. فأين يطلب الصون والعفاف إذا ذهب 
عنہا, , ,0 


إن دفاع ابن خلدون عن العباسة أنحت الرشيد ينطلق من ملبعين: الأول قرا من الرسول 
(ص)» والثاني انتاؤها إلى طور من أطوار الحضارة الأولى التي تتميز بالفطرة والنقاء والطهر. فلماذا ) 
يطبق ابن حلدون هذه اجج ف الدفاع عن عثان فیے| اتہموه من الكيد للمسلمين ومن السدليس 
والتآمر» وكان على عثمان أن ينتظر ستة قرون أخحرى بعد ابن حلدون حت بجد من يدافع عنه: 

وقد يطول إحصاء الأحبار التي آوردها ابن خلدون عن الطبري ومقارنتها في تفاصيلهاء 
أننا ثريد أن نقف وقفة قصبرة حول التسمية التي أطلقها كل من المؤرخين الثلاثة على الذين حرجوا 

.۲۲۹ ابن خلدون» مقدمة ابن خلدون» ج ۱» ص‎ )٤۲( 
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عل عثان . فالطري ينسبهم إل نهم : المصريون» الكوفيون والبصريون» آما الملسعودي - 
فإضافة ال هله التسمية - يسميهم ما ابن خلدون فیستخدم ف معظم الأوقات الطاعبن»› 
وني أوقات قليلة الثائرين . ونما لا شك فيه أن الثررة شد سطوة من الطعن وأن العلل والأسباب 
التي ساقها السعودي هي حرية بان تجرك القوم وتثير غضبهم» فلم يكن الصراع الذي مزف 
الأمصار في عهد عثمان طعناً على الخليفة» ولكنله كان ثورة أدت في النهاية إ إلى قتله وفزیق صفوف 
ا 

«ولیس بعقول ولا مقبول أن يكيد عثمان للمسلمين هذا الكيدء فيعطي فريقاً م مهم الرضاء ثم يرسل إلى عامله 
سرا من ببلغه الأمر أن يبطش بهم ويرهقهم من أمرهم عسراً. وليس بمعقول ولا مقبول أن يجترىء مروان على الليفة 
فیکتب هلا الکتاب ويمضیه بخاتمه ویرسله مع غلامه على جمل من | إبله . کل هذا أشبه بان يکون ملهاة سبخيفة منه بأن 
يکون شيا وقع . . Pu,‏ 
خاهة 

لد هرا هة ارا لعو ااا ا و 

التارخية عند المؤرخحين المسلمين. وما لفت نظرنا هو أن كتابة التاريخ تمت من خلال انتقال منهج 
ف خر ل او ا ل اوه ع ع ارا ا رون لسري ت 
العلوم الشجريبية ٠‏ ونقل ابن حلدون منہج علم أصول الفقه. ولا تشطور العلوم إلا من خلال مشل 
عمليات التهجين هذه ولكن لا بد لكي تنجح عملية التهجين أن تتلاءم المادة المدروسة مع المج 
المستعار. فالطري لم بنجح في سيه لأنه طبق قواعد علم يتعامل مع نصوص مقدسة» والمسعودي 
حرج من إطار العلوم SS‏ على مادة تجريبية ؛ ما اہن خحلدون فقد 
نجح في عملية تهجينية حقيقية ميفية فإذ فانه استلهم علم أصول الفقه الذي كان معجباً به أشد الإعجابء 
فيقول ف تعریفه : «واعلم ان اصول الفقه هر أعظم العلوم الشرعية وأجلها قدراً واکٹرها فائدة» وهو النظر في الأدلة 
الشرعية من حيث يؤخحذ مها الأحكام والتکالیف., . .)۵“ , و e‏ 2 الفقه ا تعاما 
عالية من التجريد وعندما فصل ابن خلدون الشرعية عن | الواقعات» وأتم عملية 
التهيجين نجح في تحرير فرع من فروع المعرفة من وطأة سلطوية النص . 


٣و‎ ۲٠۹ علا » ص‎ :١ حسین» الفتنة الكبرى» ج‎ )٤۳( 
. ۱۲۷ ص‎ ٠٤ ابن حلدون» المصدر نفسه» ج‎ )٤٤( 
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فة الكتاب 


الطبري» تاريخ الرسل والملوك سنة ٠١‏ ه 


الرواية الأولى 


«فيما كثب به إل السري» عن شعيب› عن سيف» عن عطية › عن يزيد الفقعسي» قال : 


صلى علهان بالناس أياماً» ولزم اللاس بيوتهم» ولم يمنعوا أحداً من كلام فأتاهم الناس 
فکلموهم› وفيهم علي» فقال : ما رڈکم بعد ذهابکم ورجوعکم عن رآیکم؟ قالوا: أخذنا مع بريد 
کتاباً بقتانا؛ وأتاهم طلحة فقال البصريون مثل ذلك› وأتاهم الزبير فقال الكوفيون مثل ذلك وقال 
الكوفيون والبصريون: فحن ننصر إحواننا وغنعهم جيعاً؛ كأما كانوا على ميعاد. فقال هم عل : 
كيف علمتم ب يا أهل الكوفة ويا أهل البصرة ما لقي E ae‏ 
نحونا؟ هذا والله أمر أبرم بالمدينة! قالوا: فضعوه ٠‏ على ما شقتم للا حاجة لنا في هذا الرجل»› 
ليعتزلنا. وهو ٺي ذلك يصلي بم » یھ او جا E E‏ 
التراب؛ وکانوا * يمنعون أحداً من الكلام» وکانوا زرا با مدينة » يملعونك الناس من الاجتماع ٠»‏ 4 


الرواية الثانية 


رما حدثي به يعقوب بن إبراهيم» قال: حدٹنا معتمر بن سليان التيمى » قال : حدٹنا أي 
قال : حدثنا أبو نضرة عن أبي سعيد مول أي أسيد الأنصاري . قال: 


نم رج اصريون راضين» فبينا هم في السطريق | إذا هم براكب يتعرض فم ثم يفارقهم 
ٿم يرجع ! > ٹم بفارقهم ویتبینهم . قال: قالوا له e‏ 


فقال : آنا u‏ مر المؤمنين | إلى عامله بمصر؛ ففتشوه؛ فإذا هم بالكتاب على لسان عثان» عليه 


.٠٠١١ ص‎ »٠ الطبريء تاريخ الرسل والملوك» ج‎ )٤٥( 


1٤ 


خحاقه إلى عامله صر أن يصلبهم أو يقتلهم أو يقطع أبدييم وأرجلهم من خلاف. قال: فأقبلوا حتى 
قدموا المدينة قال: فأتوا علياء فقالوا: ألم تر إلى عدو الله! إنه كتب فينا بكذا وكذا؛ وإن الله قد 
TT‏ معنا إليه» قال: والله لا أقوم معكم ؛ إلى أن قالوا: فلم كتبت إلينا؟ فقال: والله ما 
كتبث إليكم كتاباً قط ؛ قال: فنظر بعضهم إلى بعض» ثم قال بعضهم لبعض : ألهذا تقاتلون» آو 
هدا تشون 
فقالوا: کتہت فینا بكذا وكذا! قال: فقال: إغا هما اثنتان : أن تقيموا علي رجلين من المسلمينء آو 
يني بالله الذي لا اله إل هو ما كتبث ولا ملت ولا علمت. قال: وقد تعلمون أن الكتاب يكتب 
على لسان الرجل» وقد ينقش الخاتم على احاتم . قال: فقالوا : فققد والله أحل الله دماك» ونقضصت 
العهد واليثاق . قال: فحاصروه»" . 


الرواية الثالثة 


«حدثني جعفر بن عبدالله المحمدي» قال: حدثنا عمرو» عن محمد ابن إسحاق بن يسار 
الدني» عن عمه عبد الرحمن بن يسارء أنه قال: لا رأى الناس ما صنع عثمان كتب من بالمدينة من 
أصحاب النبي با إلى من بالآفاق مهم - وكانوا قد تفرقوا في اللخور -: إنكم إا حرجتم أن 
تجاهدوا في سبیل الله عز وجل » تطلبون دين محمد لاء فإن دين محمد قد أفسد من خلفكم وترك» 
فهلموا فأقيموا دين محمد ب فأقبلوا من كل أفق حتى قتلوه. وكتب عثهان إ لى عبدالله بن سعد بن 
E E‏ أنه تائب بکتاب في الذين شخصوا من 
مصر» وکانوا أشد آهل الأمصار عليه : أما بعد؛ فانظر فلاا وفلااً فاضرب اعناقهم إذا قدموا 
عليك› فانظر فلاا وفلاناً فعاقبهم بکذا وکذا ۔ منم نفر من أصحاب رسول الله ا وم 
من التابعين فكان رسوله في ذلك أبو الأعور بن سفيان السلمي » مله عثان على جمل له ثم 
أن يقبل حى يدخل مصر قبل أن يدخلها القوم» فلحقهم أبو الأعور ببعض الطريق» ا 
یرید؟ قال: أريد مصر؛ ومعه رجل من آهل الشام من خولان» فلا رأوہ على حمل عثیان ؛ e‏ 
هل معك کتاب؟ قال: لاء قالوا: فيم أرسلتٌ؟ قال: لا علم لي قالوا: ليس معاك كتاب ولا علم 
لك ما أرسلت! إن أمرك لمريب! ففتشوه» فوجدوا معه كتابا في إداوة يابسة» فنظروا في الكتاب» 
فإذا فيه قل بعضهم وعقوبة بعضهم في أنفسهم وأموالهم . فلا رأوا ذلك رجعوا إلى المدينة» فبلغ 
الناس رجوعهم» والذي کان من آمرهم فتراجعوا من الآفاق كلهاء وثار أهل المدينة»“. 


الرواية الرابعة 


«حدثتى جعفر» قال: حدثنا عمرو وعل» فالا: حدثنا حسين» عن أبيه» عن محمد بن 


,٠٠٣٦و‎ ۳٣۵ المصدر نفسه» ص‎ )4١( 
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السائب الكلبي› قال: إنما رد آهل مصر إلى عثان بعد انصرافهم عنه أ نه آدرکهم غلام لعثان على 
أن يقتل بعضهم » وأن يصلب بعضهم . فلا e‏ 
غلامك» قال: غلامي انطلق بغير علمي» قال: جملك قال: أخحلذه من الدار بغير أمري» قالوا: 
حامك قال : نقش عليه > فقال عبدالر من ابن عَدَيْس التجيبي حين أقبل أهل مصر: 


أفبأن مسن پان والصعيد خوصاً کسأمشال الشي قود 


شستجقبات حلق الحديد يطبن حم اله في الوليد 
ولد عمال ولي سسعسيسد با رب فارچعبا مما نريم« 
الرواية اللحامسة 


«ذكر الواقدي أن يى بن عبد العزيز حدثه عن جعفر بن حمود» عن محمد بن مسلمة» 
قال : 


وڄاءني عد الرمن بن عديس ومعه سودان بن هران وصاحباه» فقالوا: يا أا عبد الرحمن» 
أل تعلم نك کلمتنا ورددتنا وزعمت آن صاحبنا نازع عا نکره؟ فقلت : 0 قال: فإذا هم 
خرجون إل صحيفة صغيرة. قال: وإذا قصبة من رصاص» فإذا هم يقرلون: وجدنا جملا من إبل 
الصدقة عليه غلام عثان» فأحذنا متاعه ففتشناه» فوجدنا فيه هذا الكتاب فإذا فيه: بسم الله 
الرحمن الرحيم» أما بعد فإذا قدم عليك عبد الرحمن ابن عديس فاجلده مائة جلدة» واحلق رأسه 
وحيته» وأطل حبسه حتى يأتيك آمري» وعمرو بن الحمق فافعل به مشل ذلك» وسودان بن هران 
مل ذلك وعروة بن النباع الليثي مشل ذلك. قال: فقلت: وما يدريكم آن عٹیان کتب ہذا؟ 
قالوا: فيفتات مروان على عثان ذا! فهذا شر؛ فيخرج نفسه من هذا الأمر. ثم قالوا: انطلق معنا 
إليه» فقد کلمنا علیاء ووعدنا أن يکلمه | إذا صلى الظهر. وجئنا سعد بن أي وقاص»› فقال: لا 
دحل في أمركم . وا س ن زد و عون ا ا ا فقال حمد: فأين وعدكم 
عل؟ قالوا: وعدنا إذا صلى الظهر أن يدحل عليه . قال محمد: فصليت مع علي قال: ثم دخحلت 
آنا وعلي عليه فقلنا : إن ھؤلاء المصريين پالباب» فأذن هم ۔ قال : ومروان عنكه جالس ۔ قال : فقال 
مروان : دعني جعلت فداك أكلمهم! قال : فقال عثمان: فض الله فاك! احرج عني؛ وما كلامك في 
هذا الأمرا قال: فخرج مروان» قال وأقبل عل عليه - قال: وقد أى المصريون إليه مثل الذي 
اوا الي - قال: فجعل عل بخبره ما وجدوا في كتابهم . قال: REE‏ 
ا قال: فقال محمد بن مسلمة 0 ولكن هذا عمل مروانء فقال علي : 
فأدخلهم عليك» فليسمعوا عذرك» فقال: ثم أقبل عثان على علي» فقال: إن لي قرابة ورحاًء والله 
لو كنت في هذه الحلقة خللتها عك فانحرج إليهم» فكلمهم» فإنهم يسمعون منك. قال علي : 
والله ما أنا بفاعل» ولكن أدخلهم حتى تعتذر إليهمء قال: فادخلوا. 
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قال محمد بن مسلمة: فدخلوا يومئذ» فما سلموا عليه بالجخلافة» فعرفت أنه الشر بعينه؛ 
قالوا: سلام عليكم» فقلنا: وعليكم السلام» قال: فتكلم القوم وقدموا في كلامهم ابن ع دڌیس» 
فذکر ما E ay‏ وذکر استفثاراً منه في 
غنائم فإذا قيل له في ذلك قال: هذا كتاب أمير المؤمنين الي ثم ذكروا أشياء عا أحدث 
ا وما حالف به صاحبيه. قال: فرحلنا من مصر ونحن لا نريد إلا دمك أو تنزع» فردنا عل 
وحمد بن مسلمة» وضمن لنا محمد النزوع عن كل ما تكلمنا فيه - ثم أقبلوا على محمد بن مسلمة» 
فقالوا: هل قلت ذاك لنا؟ قال محمد: فقلت: نعم - ثم رجعنا إلى بلادنا نستظهر بالله عز وجل 
عليك ويكون حجة لنا بعد حجة حقى إذا كنا بالبويب أخذنا غلامك فأخحذنا كتابك وخاك إلى 
عبدالله بن سعد» تأمره فيه بجلد ظهورناء والثل بنا في أشعارنا» وطول الحبس لناء وهذا كتابك. 


قال: فحمد الله عشمان وا ٹنی عليه ثم قال: والله ما كتبت ولا أمرت» رلا ررر و 
علمتٌ. قال: : فقلت وعليَ جميعاً: قد صدق . قال : فاستراح إليهسا عثان» فقال المصريون: فمن 
کتبه؟ قال : لا أدري» قال TE o DEE E.‏ وینقش عل 
SS‏ انعم» قالوا: فليس مثلك بلي» 
الع نفسك من هذا الأمر كا حلعك الله منه. قال: لا أنزع قميصاً ألبسنيه الله عسز وجل . قال : 
وكارت الأصرات واللغط› فا كدت اظن انم مخرجون حت پوالبوه. قال: وقام عل فخرج › قال : 
فليا قام عل قمتٽ. قال : وقال للمصريبن :احرجواء فخرجواء قال: ورجعتث إلى منزلي ورجع علي 
إلى منزله» فا برحوا حاصریه حتی قتلوه»“. 


الرواية السادسة 


«قال محمد ٻن عمر: وحدثني عبداله بن الحارث بن الفضيل» > عن أبيه» عن سفيان بن أي 
العوجاءء قال: قدم المصريون القدمة الأول » فكلّم عثمان محمد بن مسلمة» فخرج في سین راکبا 
من الأنصار» فأتوهم بذي حشب فردهم» ورجع القوم حتی إذا کانوا بالبرپب» وجدوا غلاماً لعثمان 
معه کتاب ل عبدالله بن سعد» فکروا» فانتهوا إل المدينة» وقد تخلف ا من الناس الأشتر وحكيم 
بن جباةء فاتوا بالکتاب فاأنکر عثان أن بکون کتبه» وقال: هذا مفتعل» قالوا: فالکتاب كتاب 
كاتبك! قال: أجل» ولكنه كتبه بغير أمري» قالوا: فإن الرسول الذي وجدنا معه الكتاب غلامك» 

: أجل» ولكنه حرج بغير إذني» قالوا: فالجمل جملك» ثال: أجل» ولكنه أخحذ بغير علمي » 
: ما أنت إلا صادق أو كاذب» فإن كنت كافذباً فقد استحققت الخلع لا آمرت به من سفاك 
دمائنا بغر حقهاء وإن كنت صادقاً فقد استحققت أن تخلع لضعفك وغفلتك وخبث بطانتك. لأنه 
لا ينبغي لنا أن نترك على رقابنا من يقتطع مشل هذا الأمر دونه لضعفه وغفلته. وقالوا له: إنك 
ضربت رجالا من أصحاب النبي بل وغيرهم حين يعظونك ويأمرونك مراجعة الحق عندما 
پبکرون من الت فاق من سل من شرت رنت نت له ظا فقال: الإمام يخطىء ويصيب» 
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فلا أقيد من نفسي» لأني لو أقدت كل ما أصبته بخطا آي عل تفي ؛ قالوا: | إنك قد أحدثت 
أحداثاً عظاما فاستحققت با ا لحلع ؛ فإذا لمت بها أعطيت التوبة ثم عدت ! إليها وإلى مثلهاء ثم 
قدمنا عليك فأعطيتنا التوبة والرجوع إلى الحق»› e‏ وسن لا ا جد 

من آمر» فأخحفرثه فتراً منك» وقال: لا دحل في أمره» فرجعنا أول مرة لنقطع حجتك ونبلغ أقصى 
الإعذار إليك» نستظهر بالل عز وجل عليك» E‏ 
والقظاح والعباجا: وزعمت أنه كتب بغير علمك وهو مع غلامك وعلى جملك وبخط كاتبك وعلبه 
خاقك› نقد وقعتٌ عليك بذلك التهمة القبيحة مع ما بلؤنا منك قبل ذلك من الجور في الحكم 
والأتر ة في القَسم والعقوبة للأمر بالتبسط من الناس» والإأظهار للتوبةء ثم الرجوع | إلى اطلخطيئة» 
lG Cs‏ ل من م 
محدث مثل ما جربنا منك ولم يقع عليه من التهمة ما وقع عليك؛ فاردد حلافتناء واعتزل آمرناء 
فإن ذلك أسلم لنا منك وأسلم لك منا. 

فقال عثان : فرغتم من جمیع ما تریدون؟ فقالوا: : نعم» قال: الحمد لله مده وأستعينه» 
وأومن به» وأتوکل علیه» وأشهد أن لا إله إلا الله وحده SA‏ له» وأن مدا عبده ورسوله» 
أرسله بالمدى ودين الحق ليظهره على الدين كله ولو كره المشركرن. أما بعد فإنكم لم تعدلوا في 
النطق» ولم تنصفوا في القضاء؛ أما قولكم : تخلع نفسك» فلا انزع قميصدا قتصتة الله اغتز وجل 
وآکرمني به» وخصني به على غیري ؛ ولكني ا ثوب وأنزع ولا عرد لشيء عابه المسلمون؛ فاني وال 
الفقبر إلى الله الحخائف منه. تالوا : إن هذا لو کان أول حدث أحدثته ثم تبت منه ول تقم عليه» 
لكان علينا أن نقبل مئكء وأن ننصرف علك» ولكله قد كان منك من الإحداث قبل هذا مسا قد 
علمت» ولقد انصرفنا عنك لي المرة الأولى» وما نخئى أن تكثب فيناء ولا من اعتللت به بجا وجدنا 
في كتابك مع غلامك. وكيف نقبل توبتك وقد بلونا منك أنك لا تعطي من نفسك التوبة من ذنب 
إلا عدت إليه» فلسنا منصرفين حى نعزلك ونستبدل بك» فإن حال من معك من قومك وذوي 
رمك وأهل ٠‏ اع إليك دونك بقتال قاتلداهم EE‏ أو تلحق أرواحنا 
بالله . فقال عثان : أما أن أترأً من الإمارة» فان تصلبوني أ حب إل من أن أ ترا من آمر الله عز. وجل 
غلاق وأما قولکم : e‏ اعدا بقتالکم ؛ فمن قال دونی فإغا قاتل 

بغير أمري» ولعمري لو كنت ريد ۰ > لقد كنت كتبت إلى الأجناد فقادوا ا لجنود» وبعلوا 
الجا اوت :ر أطرافي ؟ بمصر أو عراق» فالله الله في أنفسكم فأبقوا عليها.! کک 
فإنكم مجتلبون بهذا الأمر - إن قتلتموني دما قال: ثم انصرفوا عنه وآذنوه بالحرب» وأرسل إلى 
محمد بن مسلمة فکلمه آن پرڏهم» فقال: لا أكذب الله قي سنة مرتين»”“. 


,۳۷۷ المصدر نفسه» ص ۳۷۵ ۔‎ )۵١( 
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القصتل الشادسن 
شاهكة الرواية الربتة ف کس 
E A E E‏ 


زال بور یغول " 


هناك جدل قائم ومستمر حول الرواية العربية الحديثة : هل هي امتداد لأساليب السرد الترائية 
آم هې تطبیع لس دي نشا ف أوروبا وعرف بالرواية ۸٥۳۸1(‏ / ۷۵1٥۸)؟‏ وهذا الجدل يفترض أن 
هناك آدبية rari ness)‏ itا)‏ عربية خخحالفة ومغايرة ومتميزة عن الأدبية الأوروبية. وهله المقابلة بين 
أدبيتين تفترض بدورهاء ولا وجود نوفج جمالي يحكم كلا من الثقافتين على الرغم من التغيرات 
والتطورات الي مرت ا آداہ|» وهذا آمر يصعب الاقتناع به ویستحیل إثباته . وثانيا تفارضصس هذه 
المقولة آنه | يكن هناك روابط ثقافية وعلاقات أدبية بين هاتين الثقافتين» أي انعزاف) عن بعضها 
فکریاء وهذا وهم کن لأي مطلع على الأدب المغارن دحضه. فالغقافةالأوروبية وبصورة نحاصة 
الأدب الأوروبي وبصررة أخص القصة الاوروبية تأثرت تأثراً واضحاً وموثقاً بالقصص العربية 
النشأة . 

وي ضوء ما سبق يبدو لنا هذا الجدل عقي فالأشكال الأدبية والتكوينات الفنية ليست ملكا 
لأا كه ار ترا او اها عل ارين م قافا ور ره اميا ل هي 
صياغات مطروحة على قارعة الطريق ونابعة من الطبيعة البشرية يأحذ منها من يشاء ويوظفها كا 


(#) استاذ أدب مقارن - اللحامعة الامريكية . القاهرة. 
(۱) انظر على سبيل الذكر لا الحصر: 


Franz’ Rosenthal, «literature,» in: Joseph Schacht and C.E, Bosworth, eds., The Legacy of Islam,: 2nd. 
ed. (London: Oxford University Press, 1974), pp. 318-349, Raymond Schwab, La Renaissance orien- 
tale (Paris: Payot, 1950); Johann W. Fick, Die Arabischen Studien in Europa bis in den Anfang les 
20. Jahrhunderts (Leipzig: Otto Harrassowitz, 1955); Dorothee Metlizki, The Maller of Arahy in 
Medieval England (Ncw Haven, Conn.: Yale University Press, 1975); Sohcir El-Kalamawy and 
Mahmoud Ali Makky, «Arabic Literature,» in: Islamic and Arab Contribution to the European Re- 
naissance (Cairo: UNESCO, 1977), pp. 17-111; Muhsin Jassim Ali, Scheherazade in LEnglancl 
(Washington, D.C.: Three Continents Press, 1981 ), 


وحمد علیمی هلاال الأدب المقارن. ط0 (بہروت : دار العودةء دار الثقافة» [د. ت.]). 
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يشاء . فعندما شاعت فى أوروبا مثلا «القصة الشرقية» ۾ يعن هذا أن أوروبا قد انحنت أمام 
الشرق»ء بل أا قامت بتوظيف فط قصصي شائع في الشرق لأغراض أدبية معينة". وعددما قام 
عدد من الشعراء الأمريكيين باستخدام ال «هایکو» )۲1٩1۸٠(‏ وهو شكل شعري شائع في اليابانء م 
يکن في عملهم رکوع مام النموذج الياباني ولا امتثال للجاليات الشرقية» بل توظيف للموذح غر 
مألوف لمحاربة الضبابية الرمزية وتقديم صور دقيقة وعينية عوضاً عن هلامية الصور الشعرية السابفة 
هم والدارجة حينذاك". 

وكثيرا ما نقع على صياغات متشابة وأشكال متداظرة في الآداب والفنون في حضارات متباعدة 
وسياقات منفصلة. مما يدل على | إمكانية ظهور شكل ما من الابداع في آکار من مان أو زمان من 
دون حتمية وجود أصل واحد تم عنه النقل والاستراد. وقد ثبت ت لنا هذا باحثو الأدب الشعبي في 
دراساتهم المقارنة للقصة الفولكلررية. ول يعر أديب عن إمكانية التواردات الفنية والذهنية 
شعسوب خختلفة وأقوام متباينة مثلم فعل الأديب الأرجنتيني خورحخیه لويس بورخحیس اناا ۵ع۲ها) 
(عا80 في قصصه وفي فلسفته المحالية“ . 

ولا رید آن پساء فهم ما أقول» فأنا لا E‏ أمة مالي 
مرحلة تار ية ما فلا تفلت الراقة السحرية في أدب أمريكا اللاتينية المعاصرء والإقليمية 
والمحلية في فن القصس ف أمریکا الشالية في هذا القرن» والمسرح السياسي في الدراما الانكليزية 
ا ولكن أن تجعل من هذه الخصوصية المرتبطة بحفبة تارحية معينة وظروف شحددة طابعاً یز 
وقيدا بنْمْذْج» » فهذا ما يفنده تاريخ الأدب ويرفضه ف تكرن فال ملاح مسار کة وسات متماڈلة 
يفرضها منطق اللغة المستخدمة والتي تنجاوز حقبة تاريحية ية معينة ولكن هذه الملامح والسات لا يكبا 
أن تشكل بحد ذاتها جماليات متكاملة وأدبيات ثابتة. 


وهذا لا مني في هذا البحث تصنيف المكونات الفنية العربية والأجنبية في الروابة العربية 
الحديثة» بل مني ما الذي أضافته الرواية العربية الحديثة عالياًء أو بعبارة أخرى ما الذي يكن أن 
يتعلمه الآخرون من إنشاجنا الأدبي في جال الرواية. وما لا شك فيه أن هناك روايات عظيمة في 
تلف اللغات وروائیین کباراً من مختلف الجنسيات» لكن إضافاتهم إلى الرصيد الروائي العالمي بني 
وتقنية ورؤية يبقى ضئياد . كا أن هناك روايات - على الرغم من كوا تشذ عن المواصقات الروائية 


Martha Pike Conant, The Oriental Tale in England in the Eighteenth Century, Col : انسظر‎ )۲( 
umbia University Studies in Comparative Literature, 9 (New York:Octagon Books, 1966 [°1908]). 


;: j «Imagism» sala, «Haiku» sla للمزيد من التفصيل الظر:‎ )۳( 
Alexander S$. Preminger, ed., Encyclopedia of Poetry and Poetics (Princeton,N. J.: Princeton Universi” 


ly Press, 1965). 

(4) انظر على سبيل الثال: 
Jorge Luis Borges, The Aleph and Other Stories, 1933-1969: Together with Commentaries and Auto-‏ 
biographical Essay, by Norman Thomas di Giovanni in collaboration with the author (New York:‏ 
Dutton, 1970).‏ 


1۷۰ 


وتفتقد العناصر الفنية المتعارف عليها إلا أا تضيف إلى خزون التجربة الروائية شيئاً جديداً وهذا 
بشكل كشفها موضوعاً للدراسة والتحليل» ومنها على سبيل الال أعمال جوناثن سويفت الايرلندي 
)۱۷٤١ - ۱۹٦۷(‏ ولورنس ستیرن الانکلیزي (۱۷۱۳ - )۱۷٣۸‏ وفيدور دوستويفسکي السروسي 
)۱۸۸١ - ۱۸۲١(‏ وحمود المسعدي الأديب التونسي المعاصر“. ومن هله الأعمال الفذةء المغايرة 
للمعتاد العصية على التصليف الشاذة عن ارف رواية رامة والتنين للأديب المصري ! إدوار 
الخراط وقد نشرت في بہروت عام ٩‏ ونفدت حال صدورها"“. وقد كانت هذه الرواية دنا 
اديا - وإن بقي محصورا لعدم توافر طبعة جديدة حت الآن ‏ تناوله البعض بالتعليق والدراسة 
والندوة. وهناك قاسم مشترك بين هذه التعليقات وهي اننا إزاء عمل رائع وجديد» وهذا على لسان 
الروائيين الطليعيين أنفسهم . قال الروائي المصري بدر الديب عن هذه الرواية : 


«أنا أتصور حقيقة أن هذا العمل سيفرض علينا إعادة نظر في كثير من تقييم اتنا لسلأدب العربيء لأئبي أتصور أنه 
لیس له «تراٽٹ» . الکتاب لیس له «سوابق). ک) قال عہا الروائى أحمد المديى ف سياق مقابلة حول آدبه 
وروایته الطليعية وردة للوقت امغر : 


«وردة للوقت المغربي من جهة ثانية هي محاولة لتأكيد أن السرد ليس هو الأداة الوحيدة في التوصيل الروائي وأن 
لغة الشعر يمكن أن تؤدي هذا الإداء . استطيع أن أحيلك الى رواية «رامة التنين» للكاتب المصري إدوار الحراط . بالفعل 
روابة إعجازية ...... استطاعت مع الإرهافات الشعرية اللفصوصية لدى إدوار النراط أن تكون تشكيا إبداعياً 
راثيا جدداً غير مسبوق بعطي الدليل على أن السرد بالمعنى التفليدي الذي تتخذه الرواية الواقعية يمكن أن يجاوز 
ویستخدم بأساليب وطرق سختلفة » " . 


وقول النقاد يؤكد أيضاً على موضوع الحدة في الرواية» فقد قال عنها سامي خحشبة : 
«اما رواية من نوع جديد على الأدب العربي : ليس باعتبارها نوعا جديدا - في آدبا القصصي - من التعبير والنسج 
والبناء فقط» ولكنها جديدة «تامأ» في نوع التجربة التي تدفع القارىء إلى مواجهتها . 


وقال عنہا صبري حافظ : 

«وانا اتفق مع عدد من النقاد الذين قالوا بأن رامة والتنين لا تراث ها في الرواية العربية» ومع ذلك فقد كان 
لا بد أن ترسى هذه القواعد وهذه التضاليد قبل أن تظهر. کان من الصعب جداً ان یکتب جیمس جویس روایته 
بوليسيس قبل أن تمر الرواية الغربية برحلتها الطويلة . وي تصوري فان رامة والتنين تبدأ من محاولة نفي كل التقاليد 


(ه) انظر؛ عمد طرشونة. الادب المريد في مؤلفات المسعدي (تونس: الدار التونسية لللشر» ۱۹۷۸). 

.)۱۹۸١ ادوار الفراط رامة والتنين: رواية (بيروت: المؤسسة العربية للدراسات والنشر»‎ )١( 

(۷) در الديب. «ندوة مع النقاد حول رامة والتلين » » سجلت وأذيعت في 7۳ في القاهرة» وقد 
حررت وألحقت بالطبعة الخاصة للرواية» ص ۲۷۹ . 

(۸) احمد المدینی » «اغلب الروايات العربية مكتوب سلفاء » مقابلة اجراها جهاد فاضل» الحوادث (۲۸ نيسان/ 
ابریل »)۱۹۸٤‏ ص ۰٦۷‏ 

»)۱۹۸١ العدد ۲ (كانون الشاني/ نایر‎ ١ سامي خحشبةء «رامة والتئين: مأساة مصرية»» فصول السنة‎ )٩( 
, ۲۱۱ ص‎ 


۱۷۱ 


التي أرسيت في جال الرواية العربية ‏ ”". 

کہا قال عنہا ماهر شفیتق فرید: 

«رامة والتين» عمل متعدد الأبعادء كثير المستويات يحتاج إلى تعاون فريق من النقاد لاإبانة عن حصب جوانبه 
وثراء عالمه. . .م . 

وما أود أن أطرحه هنا وأتعامل معه هو الجوانب المتفردة من هذا العمل التي تعد اضافة لا إلى 
الرواية العربية فحسب. بل إلى الرواية العالمية» وأحدد هله الإأضافات كا بلي : ١‏ - الأسطورية 
التوليدية ۲ - الواقعية الحسية ١‏ - الحداثة الملحمية. ويجدر بي أن أضيف هنا أنني أركز على عمل 
واحد حت أتحاشى الانطباعية والسطحية والتعميات المجانية التي يفرضها التحامل مع روايات متعددة 
في هذا الحيز الضيق . ولكن هذا الاخنيار لا ينفي وجود روايات عربية أخرى سامت في فتوحات 
أدبيةء وقد أشرت عرضا الى المسعدي» ولا فائدة مرجوة من إسقاط أسياء أخرى هن دون دراسات 


توثق ولا تکتغي بالقول. 
اولا: الأسطورية التوليدية 


كل عمل إبداعي - مها تعقد وتشعب ‏ ينطوي على عبرة بسيطة ونقبة وثاقبة وهذه العرة أو 
الخلاصة ‏ التي قد ينطق بها الشاعر في قصيدة والتصوف في نكتة والطفل في سؤال - هي ما بيحك 
عنه الناقد في متاهات السرد. والوصول الى هذا النبع أو هذه البؤرة حيث تتقاطع الطبقات الروائبة 
والزوايا السردية على اختلافها وتنوعها هو التحدي الذي تفرضه علينا الرواية المعاصرة. العربية 
والعالية . وهناك روايات مؤْسسة على أرضية أسطورية”". وأحرىعلىحكمة شعبية وأخحرى عل 
صورة شعرية . وهذه الاسطورة أو الحكمة أو الصررة قد تكون متخفية في النص لا يكن الوصول 
اليها الا بالاستنباط والتجرید» وقد تکون متجلية فيه تطالعنا على صفحات الرواية بشکل مسا و 
رواية رامة والتنين نجد الأسطورة الأساسية والمولّدة للنص الروائي في عنوان الرواية وني الاقتباس 
الختامي المأخوذ عن الحلاج : 
نسديسمسي ضير منسسوب الى شيءَ من اليف 
سقاني مشلا يشرب فل الضيف بالضيف 
فلا دارت الكسأس دعا بالسطم والسسيف 
كذا من يشرب السراح مع التسين في الصيف 
کا نجد اشارات ها في آماکن متعددة من الرواية. وهذه الأسطورة هي قصة صراع الانسان 


. ۱۰ صبري حافظ» «حوار مع ادوار الخراط »» الف العدد ۲ ۰)۹۲ ص‎ )۱١( 

.٩۳ ماهر شفيق فريد» «رواية عظيمة»» الثقافة رايار / مایو ۱۹۸۱)» ص‎ )١١( 
انظر عل سبل المثال: وليسد ملیر» «صول توظیف العتصر الاسطوري ف الرواية الملصرية المعاصرة»‎ )۱۲( 
,۳۸-۳۱ فصول» السلة ۲ العدد ۲ رکانون الثاني / نایر - آذار/ مارس ۲))؛ ص‎ 
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مع الوحش الخرافي : التئين. وشل هذه الأسطورة لب الرواية ومحركها وهي موجودة ي في النص إشارة 
ا وموظفة توظيفاً غامضاً متعلدد ا لمعانيء ومفارقا ساخرا. فالرواية تقدم الأسطورة ولکبا لا تقوم 
بتعر یف التبن هل هو وجه من أوجه رامة الحشوقة؟ آم هو وجه من أوجه ميخائيل العاشق؟ أم هو 
کائن ا اخری؟ الرواية مفتوحاً بقوم کل قاری ٠‏ عی۳“ ا E ٤‏ 
ey‏ 

«قالت له: . . . . . هل تعرف. . . أنت قتلت التبين , فأاحذ قليلا وقال: ماذا؟ 

قالت: قلت الشين. نٽ تعرف . . في القصص القدية» قصص الحب العذري - وغير العذري ۔ يثبٽ الفارس 
حبه بان يتل التئين, جرج ال الغابة الموحشة» با a‏ أو شعاراً . ويضي وحده» مجتاز كل 
الحتبار» ويبلو کل شنة. . . ويتحمل المشقة. . حت يقتل التنين ۔ و نٽ قتلتث التين , . واستدركت بسرعة: ولیس هذا 
E e NE‏ 

فال لنفسه: لم أقتل التنينء أعيش معه» أسنانه مغروزة في قلبي» متعانقین بلا فراق أبدأء حت الوت» ٠‏ . 

كا نقع مرة أخحرى على تصورين ختلفين لمصبر التنين» واحد من منظرور البطلة رامة والآحر 
من منظور مپ‌خائیل : 

ر بعد ستة أيام قالت له : أنت قتلت التنين. 


E SEKS OE rE AS EEA 


في هذا الصراع الأسطوري يكنا أن تقول إن ميشايل أل وا قعل الشين» کا مکنا آن 
نقول عن أي حدث في الرواية ذاعا: حدّٹ ول بحدث. فالراوي في الفصل الأول (ميخائيل) يقول 


se CS‏ ة له مع رامة ونزوه)| في الفندق. ...الخ :ر .. ۾ يحدث شيء من ذلك 
کله" م یضیف ف آحر الفصل ر هلا کله قد حلث بالفعل» "؛ وهذا يذكرنا بالبداية الصيغية 


للحكايات الشعبية «كان يا ما كان., . .» قد تبدو المسألة عبثية للقارىء الرصين الذي یرید ان يعرف 
ماذا حدث وماذا لإ يحدث. ولكن الرواية تسخر من القارىء الرصين لأن الرواية في آخر الأمر وأوله 
تصویر خبالی يكشف لنا عن أوجه من عالمنا الداخحلي أو الخارجي » ولیس کک 5 
أن هذه الرواية بالذات تبدو مصرة على أن ما لم يحدث هو بأهمية ما حدث أو أن ما قيل هو بأهمية ما 


)١١(‏ للمقارنة بأعمال ادوار الخراط الأحرى» انظر: سیزا قاسم» «حول بويطيقا العمل الفتوح: قراءة في 
«اختباقات العشق والصباح» لادوار الخراط» » فصول» السنة ٤‏ العدد ۲ (کانون الثانی/ پنایر - آذار/ مارس ٤1۹۸)؛‏ 
ص ۲۲۸ ۔ ۲٤١‏ . 

)١٤(‏ الخراط رامة والتئين: رواية» ص ۷٠١‏ وآ۷. 

. ۲۹ المصدر نفسه» ص‎ )٠١( 

. ۲١ المصدر تفسه» ص‎ )۱١( 

(۱۷) المصدر نفسه» ص ۲۷ . 


a 


م يقل . ويۋكد أسلوب الرواية على هذا باستخدام صيغ القول الموجهة للآخر وللأناء المثبتة والمنفية 
کا بین هذا التعاقب (تييز أفعال ازن الان اي 

« قال لنفسه: آين المرض؟ ني الطفولة أم في الحفاف الذي نفرضه على أنفسنا لأننا م نعد أطفالا. 

قال لنفسه : ليست هذه نكسة إل مرض قديم . هي حياة. هي الخحياة وحدها الحياة . 

ولم يضحك هذه المرةء من تفه 

قال ها: لست ادري كيف أقول. لست ادري ماذا أقول! 

قالت له : هذا احبك. 

ل یکن قد قال اء أہداء إنه في كل مرة يلقاهاء يذهب إليها وني قلبه عذاب غير مفهوم» كأنغما ينتظر ألا مجدهاء 
بل مجدها آحری» لا تعرفه» وتسأله من أآنت؟ 

لم يقل هما أبداً: ألا تحسين وطء قضبان السجن تضغط عل اللحم العاري المكشوف؟ ألا تحسين القهر يقبض على 
ناصية القلب» يقبض على ناصية الساء؟ والصرخة المكتومة؟ 

ولن يقول ها. فد كان يظن أن في طبعه شيا من الكبرباء . وكان يظن أن الأشياء المهمة حقاً لا تقال ولا مكن 
ان تقال . هل هناك أشياء مهمة حقاً؟ 

في حدیثه لئفسه معهاء قال ها: ماذا کن للواحد ان يقول عن شيء كالموت» أو عن الصدق؟ او عن الحب؟ 
کل شيءَ قيل . 

وکان بظن ان الکلام ۔ جرد الکلام ۔ مهم) کان حاراء أو نابعا من أصل الحياة نفسهاء خيانة . 

وكان يقول للفسه إنه إنه شحسطىء ء في هذا کله, وإ البلاء ليس في مراهقة الحس والقلب وحدهاء وإن اللضوج 
معنا التصالح مع صف لحل » وقہول نصف التسوية . والتسليم ما لك وما عليك» والرضی ہما تستطيع › وما يستطیم 
لك السام , التضرج معناه» كما يقال . الاحتفاظ بخضاضة الأمل الناعمة» مروية بالاء . ولو كان ماء ملحا من قلب 
صخرة اليأس اليابسة . 

وکان هذا کله پېدو له فجاً جدأ» وغیر مقنم. 

ويقول للفسه: ليس الأمر نكسة إلى المراهقة» بل هي عرامة شوق للحياة لا تنطفىء ء بدا ومان کلي بان 
الانسان لا يكن أن يظل وحيداً . وأن الحب ليس كذبة. إيمان ينكر كل الوقائعم وكل الحقائق» ويتحداها. 


ويقول لنفسه: هذه بالضبط هي المراهقة . فيسكت دون اقتناع )". 


وفي سياق الرواية يصح ما ينطق به البطل بأهمية ما لا ينطق به؛ كا كا أن القول نفسه يصبح 
أداة موصلة ومانعة فهو صدق وكذب. أمائة وخيانة . وهذا التوكيد على فعل القول ارجح بين 
إمكانية القرل واستحالته إنما شل ارتداداً ذاتیاً للرواية. فالعمل الروائي نفسه والڏذي يلخص في 
الأسطورة يعكس إشكالية التعببر كا أن الرواية/ الاسطورة كاذبة وصادقة» وهم وحقيقة» تزييف 
وکشفب» حیال وواقع » وهذا ف آحر الأمر خحصوصيه ة الأدب» ولا تتجلى هذه الخصوصية مثل| تتجل 
ف الي مع ا 


(۱۸) المصدر تفسه» ص ٩‏ وا . 
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الحبكة : قتل التنين وعدم قتله ونجد هذه الشنائية منعكسة في فعل القول وانتفائه كا نجدها على 
مستوى الشخصية. فرامة من جس البغايا الإإهيات* وهي العذراء بحناا“ وسالومي 
بقسوتا"“. وهکذا نجد هذا العمل الإبداعي مفتوساً للتأويل وإن كثرت تفسرات الرواية وما 
فیهاء فهذا عائد ولا وآخيراً لأن الرواية مصاغة في شكل سؤال وتساؤل ولیست في شكل بيان أو 
حل . 


ll‏ الأسطورة في شكل متعدد المعاني والدلالات ليس جدیداً". كم| أن التوظيف 
المغارق أو المعاصر للأسطورة أيضاً"“. ولكن الحديد كل الحدة e‏ الأسطورة ف 
شكل يولد أساطير أخحرى» بحيث أن أسطورة الفتاة والتنين أو الأميرة والوحش 8 مولّدة لأساطير 
أحرى»› ولنر كيف ينجز إدوار ٤‏ هذه الأسطورية التوليدية» والتي لم يكن ها أ ان تتحقتق الا بعد 
الجاد مناخ تأويلي منفتح حضر له المؤلف باستخدام الأسطررة الأساسية استخداماً موازياً وعكسياً 
للأصل في آن واحد. ما مجعل القارىء ينظر نظرة استطلاعية وتأملية في بقية اللإشارات الأسطورية 
والتناص الأسطوري في الرواية. 


نجد في تار بخ السرد القصصي أحياناً إطارات سردية تجمع قصصاً متعددة أو اساطير مختلفة» 
منها القصة E‏ و ألف ليلة وليلة وديكاميرون لبوكانشيو وحكايات كانتربري 


لتشوسر. 

ولي هذه الأعمال يستىخدم الإطار لتوليد الحكايات . ولكن إنجاز الخراط يختلف حيث 5 
التوليد عبر تداع أسطوري نابع من طريقة تقديم الأسطورة. فالأسطورة المحورية التي يشير 
العنوان والاقتباس الختامي تطفو بين آن وآحر على صفحات وبشکل إشارات کک 
مبعثرة وكأن الأسطورة أشلاء موزعة وأعضاء منتشة» على القارىء أن مجمعها“. فتقديم 
ذاه يستدعي أسطورة أخرى وهي أسطررة إيزيس وأوزيريس حيث تقوم إبزيس بجمع شلا 
أوزيريس من أجل بعثه . ويتضافر هذا الاستدعاء الذهني عند القارىء مع الذكر الصريسح ا 


(۱۹) المصدر نفسه. ص ۲۸۳ . 

() المصدر نفسه» ص .٩١‏ 

. ۲٣۹۸ المصدر نفسه.» ص‎ )۲١( 

(۲۲) لقد قام توما الاكويبي بتحديد المستويات الاربعة في تفسير النص المقدس. كا قام دانتي بلقل وتطبيق هذا 
الاتجاه التفسبري على النصوص الأدبية . انظر: 
A.C. Pages, ed., The Basic Writings of Saint Thomas Aquinas (New York: Random House, 1945),‏ 
and Robert H, Haller, Literary Criticism of Dante Alighieri (Lincoln: University of Nebraska Press,‏ 

(۲۳) انظر مسرحيات كوكتو وأونيل في توظيف الاساطير الاغريقية . ا 

1١ ١١ يرد الذكر المريح او المقع الى الاسطورة في : الفراط رامة والتسين: روايةء الصفحات:‎ )۲٤( 
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هذه الاسطورة في الرواية”“. ويا أن هذه الأسطورة الفرعونية تبحث عن إحياء وبعٹ الہبطل ۔ الإله 
بعد موته» فهي بالضرورة تستدعي العنقاءء الطائر الذي ينبحث حيا بعد احتراقه وموته""'. وفكرة 
الاستشهاد الحورية في أسطورة العنقاء تستدعي ذهنيا الشهداء كلهم" با في ذلك الحسين بن 
منصور الحلاج الذي تحدث بدوره عن التئين (المستشهد به في خانة الرواية)» وهكذا نجد الحلقة 
الأسطورية تكتمل وتدور على نفسها. 

ولو راجعنا تقنية التوليد الاسطوري لوجدناها عند الخراط ختلفة ومتميزة عما فام به الشاعر 
الروماني أوفيديوس في كتابه الشهير مسخ الكائنات الذي يشل جمعا نراكميا لأساطير المسخ 
والتحول. كا أن انتاج الحكايات في المجاميع ذات الإطارات السردية التي سبق ذكرها ينم عر أداة 
روائية تضمن إمكانية التكاثر والتعدد. أما في رواية رامة والتيين فينم الشوليد عبر تداع تأويلي. 
ويمكن تقسيم هذا التداعي الى نوعين: 

تداع تماثلي» أي أن الأسطورة تستدعي منيلاتما ونظيراخا. 

تداع تقاطعي » أي أن الأسطررة تستدعي أسطررة لا تتطابق معها بل تمسها. 

والتداعي التائلي مرتبط بدأ الاستعارةء أما التداعي التقاطعي فمرتبط بدأ الكلاية . 


والأمثلة عديدة في الرواية وسأكتفي بالبعض مها. فعندما توضف رامة وهي تسرد أحداثاً من 
سيرتما الذاتية بشهرزاد الصباحية""» فهذا الربط مبني على تداع تقاطعي » أما عندما توصف 
بالعنقاء فالربط مبني على تداع غاثلي . فرامة عندما تروي وفي هذا الظرف بالذات تسندعي راوية 
أخری (شهرزاد) . ولكن رامة جرهرا ومعدنا تستدعي العنقاء وكا تقول هي : «أنا كالعشاء التي كرون 
عہا»". وهناك فقرات تصف رامة تجمع بين التداعي التاثلي والنداعي التقاطعي » ومنها هذه الفغرة 
الرائعة التي تشكل فيه رامة الروح بفهومها اللاتيي (أنيا)» ورمز الكون في الفكر البوذي (ماندالا 
ومعناها في الأصل السنسكريتي : الدائرة)» وهي مريم العذراء كا بعرفها المسيحيون والمسلمونء 
ودييتر إة الزراعة والخصب كا عرفها اليونانيون والرومانيون» أي هى رمز الحياة والخلق ويمذإ 
تتهاثل الشسخصية الدينية بالأسطورية والدالّ اللاتيني بالرمز السنسكريتى» وتوالي تسميات رامة فى 
آخر الفقرة يفرضه تداع تقاطعي : آم الصقر. . . أمّ الصبر. . . ام الاسمية ولن خفی ا 
القارىء كيف يرتبط تعبير الأم بمريم العذراء أم المسيح» وبدييترء أم بيرسيفوني . ك أن الففرة 
التي تصف رامة تهمر كصلاة وفيها جناس يصيف موسيقية إلى المقطع وبطغى عليه حرف اليم الذي 
مجمع بين رامة والأم والمرأة: 


٠٠٦۲-٠١١ يقوم ميخائيل نعيمة بسرد هذه الاسطورة سردا شعرياً في: المصدر نفسه» ص‎ )۲١( 

)۲١‏ انظر: المصدر نفسه؛ ص ۲۷١ ۰۲۱۲ ٠۲٤4‏ و۲۹۹ حيث تنضافر الرواية مع هذا التأويسل باشارانها 
الصريحة الى العنقاء. كا انها تحتل مكاناً بارزا في عنوان الفصل الثاني عشر «العقاء تولد كل يوم». 

(۲۷) في الرواية قائمة طويلة باسهائهم على مر العصور انظر: المصدر نفسه» ص ۲٠۲‏ ۔ ۲٠۳‏ , 

(۲۸) المصدر نفسه» ص ۸1. 

(۲۹) المصدر نفسه» ص .۲٠٤۲‏ 
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«ما زلت أناديك رامة. . . أنيا. . . ماندالا. . امرأتي. .. .. مغارتي. . كيمي . . . منامي يامنت الرؤوم 
يا مؤوٽ زوڄة آمون. . يا معت مرآتقي . . كرامتي . e‏ ا 
والرحمة. . رحمها المنوم الى المي والمحكوم عليه بمسدار اموت ومباهج الاحتدام. . أم الصقر. . .آم 
الياسمينة الذهبية المهتزة على المياه. ا رامة»" , 


هذه القاموسية الأسطورية التي حلم بها غامبتيستا فيكو ني كتابه الفذ العلم الجديد والتي 
يمكددا عبرها أن نجد مقابل أسطورة ما في أسطورة أخرى» قد فام بالحقق منہا جيمس فريزر في 
كنابه الغفصن الذهبي حیث آنبتها مستخدماً المقاربة الثيائيةء وقام فلادییر بروب بإٹباا شاا ا 
المقاربة الشكلية في كتابه مورفولوجیا الحكاية الشعبية. اما کلود لیفې شتراوس فقام بذلك في 
کتابه میثولوجیات مما المقاربة البنيوية . ويبدو أن هناك حلاً إنسانيا یرید أن يوحد بین ختلف 
الأساطر قام النقاد بالاقتراب منه (وان کان کتاب روب یقتصر على الحكاية الخارقة الروسية» 
وكتاب ليفي - شتراوس على أساطير العام المجديد)» وعلى صعيد الأدب نجد هذه الأسطورية في 
رواية الخراط بانفتاحها كما نجدها في رواية جيمس جريس فبنيغنز ويك 'Finneg«ı$ Wake‏ 
بانغلاقها. ويمكننا تلخيص هذه النزعة وانفتاحها على القارىء بالاقتباس التالي من الرواية : 

, آههة القدامى هم قديسو الأمس وأولياء اليوم. . . حوريس قد يكون اسمه مار جرجس أو سيدنا 
اللتن 3 

هذه البساطة في التقديم تختلف عن التعقيد الجويسي الذي يعرفه كل قارىء قرأ أو -حاول 
فراءة فيليغنر ويك فإن كان جوبس قد كتب هيروغليفيا عن وحدة الأساطيرء فقد قام الخراط 
بذلك عبر كتابة ديموطيقية . 


ولو رجعنا الى الأسطورة المحرْكة للرواية والسارية في عروقهاء أسطورة الصراع البطولي مع 
التنين لوجدنا أن أول رواية ها أقدم من الاشارات ها في الكتاب المقدس""» فهي واقعة من وقائح 
ملحمة غلغامشن البابلية ء حيث يدخل البطل في صراع مهول مع كائن خحرافي باسم خبابا وينتصر 
عليه”". كا وجدت رواية من هذه الأسطورة عند الإغريق حيث يصارع برسيوس التنين ليخلص 


.٩٦ المصدر نفسه» ص‎ )۳١( 
. ٠١۹ المصدر نفسه» ص‎ )۳۱( 
يشر الكتاب المقدس الى التدين في «سفر المزامير» وني «رؤيا يوحنا اللاهوتي» : [إعلى الاسد والصل تطأء‎ )۲( 
والترحمة العربية تستخدم‎ . ١١ الآية‎ 4١ الشبل والتعبان تدوس# . انظر: الكتاب المقدس. «سفر المزامير»» المزمور‎ 
«The Dragon» $ Thou shalt tread upon the:( jill, كلمة «الثعبان» بينها تستخدم الترمة الانكليزية المجازة.كلمة‎ 
lion and the adder: The young.lion and the dragon shalt thou trample under lect (Authorized «King 
James» version), Psalms 191: 13, 


انظر ايضاً: الكتاب المقدس» «رؤيا يوحنا اللاهوتي»» الاصحاح الثاني عشرء الآيات ۷- 4. لوحدثت حرب في 

السماء . ميخائيل وملائكته حاربوا التنين وحارب التنين وملائكته ولم يقووا فلم يوجد مكانهم بعد ذلك في السياء. فطرح 

التنين العظيم الحية القدية المدعو ابليس والشيطان الذي يضل العالم كله طرح الى الارض وطرحت معه ملائكته). 
(۲) انظر: طه باقر ملحمة جلچامش (بغداد: وزارة الاعلام» ۱۹۷۰)» ص ۷۵- ۸۸. 
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حطيبته أندروميدا منه وينتهى بقتله . أما في الكتاب المقدس فيصور ميخائيل قاتلا للتنين ومنه 
انتقلت الصورة الى مار جرجس (القديس جورج). وهذه الاسطررة e‏ في النتراث الشعبي 
العربي"" ومنتشرة في الصعيد بصورة خاصة» حيث يطلق على التنين أسماء مہا : إبليس» شيطان. 
وحش» ٹعبان» عونء مغخدور”“. كا أن التلين ورد في كتب التراث”". وبذلك يكون المؤلف قد 
احتار اسطورة جماهيرية » ها وقعها وأثرها عند الخاصة والعامة» وهي واغلة في القدم ترجع الى 
حضارة وادي الرافدين القديةء ولا تنقطع حى بومنا هذاء هما ما يناظرها في الكتب المقدسة 
وأساطر الآهة . 

وکا أن للوحش أ ساء وأشكال مختلفة فكذلك للبطل الذي يصارعه . واختیار میخائیل عوضاً 
ع و لا ارو فا افا ا ا ف ن وا کے ان ا 
(میکال) يرد في القرآن الكريم"» کہا پرد في الکتاب المقدس . ویرتبط میکال بالرسول حمد (ص) 
انشا . ولو رجعنا إلى المعى الأيتمولوجي الاسم ف العرية فهو «نظبر الله» وهذا المعنى الخفي 
ثل لنا تطلعات البطل ورغبته في تجاوز ذاته وإمكانياته. كل هذه السات لميخائيل تجعله أشمسل من 
جر جس أو جورج»› وذلك لکانته عند السلمين واليهود""» مع آنه يقدم باسمه المسيحي ت العبري » 
ودلالته القبطية - المصرية في الرواية : 


ر قال ها: هل تعرفين يا حبيبتي أن اللاك ميخائيسل هو شفيعي » وسميي وملا کي الحارس؟ ھکذا قیل لی وأنا 
صغار. وقيل لي أيضاً ان مياه النيل لا تفيض أبداً إلا عندما ينزل اللاك ميخائيل » في ليلة عيده. على ارض مصر ويبکي 


قال ها : كنت في صخري يصنعون لي الفطبر في عيدي ۰ عيد اللاك مي خائیل » كبر الملائكسة» وقائد جنود الساءء 


)۴٤(‏ انظر: فاروق حورشيد» «وحش الفيال الشعبي ٠»‏ الدوحة. السنة ٥‏ العدد ۵۸ (تشرين الاول/ اكتوسر 
۲ ص ۰.۹۸-۹۳ 

)۴١(‏ ادين هذه العلومة للباحثة البزابيت ويكيت ٥٤)(‏ )ز۷ 11ا»ء1ا8) التي قدمت بحا شيقاً عن «مديحة مار 
جرجس» التي قامت بتسجيلها في الاقصر عام 1۹۸۲ء وذلك أي : المؤغر الدولي للسير الشعبية العربيةء ۲ء القاهرة» 
٩ ۲‏ کانون الثاني/ پنایر ۱۹۸۵ . 

)۳١(‏ بالاضافة الى ابيات الحلاج فهناك مراجم أحرى ذكرها ماهر شفيق فريد وهي : ابن الوردي» خريدة 
العجائب؛ ابن وصيف شاه» ختصر العجائب؛ القزويني » عجائب المخلوقات» وابن ايباس» بدائع الزهسور في وقائع 
الدهوار. انظر: فريد «رواية عظيمة»» ص ٩٤‏ 

(۳۷) فمن کان عدرا لله وملائکته ورسله وجبربل ومیکال فان الله عدو للکافرین) . انظر: القرآن الكريم» 
«سورة البقرةء » الآية ۹۸. 

(۳۸) يذكره الطبري وابن اثبر کأحد اللائكة الذين فتحوا صدر الرسول محمد (ص) قبل المعراج» ویذکره ابن 
سعد كمساعد للمسلمين في وقعة بدر. ويقال ان اسمه يستخدم رقية كما تستخدم اساء الصحابة. للمزيد من 
التفاصيل انسظر مادة «اقMik»‏ ف :; Shorter Encyclopaedia of Islam, edited on behalfof the Royal Nether-‏ 

lands Academy by H.A.R. Gibb and J.H. Kramers (Ithaca, N.Y: Cornell University Press, 1953). 

(۳۹) للمزيد من التفاصيل عن مكانة ميخائيل في الفكر اليهودي والمسيحي ٠‏ انظر مادة «اعةااM»‏ في : 


Gustav Davidson, A Dictionary of Angels (New York: Free Press, 1967). 
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بسيفه ذي الحدين . وعندما آكل الفطير المنقوش بالكلمات القبطبة القدية » اللامع الوجه بالزيت. أراه ملاكي وحارسي 
وشقيقي» بدرعه الفضيةء وره الطويلء هجم» ويقتل كل الأكاذيب وكل الشياطين المتراحمة في الظلا»'. 


وهذه الصورة لقاتل التنين قد أهمت كثيراً من الفنانين من العراق القديم رورا ا ضما 
البيزنطية وعصر الهضة الأرروبية حتى الآن» حيث ما زالت موضوعاً للفنان الشعبي“. وصبغت 
كل حضارة صيغة الصراع بصبغدها الحاصة» ونجد بانتشار الفروسية في أوروبا تصوير البطل 
الملحارب ملابس الفارس الغوارء بالدرع والرمح كا قول ميخائيل في الىرواية» وكأ صورته 
المنمنمات الغوطية. ويبدو أن هذا التصوير الأيقوني للبطل لامح فارس من فرسان القرون 
الوسطى » بقدّم ويستحضر في الرواية لكي تتم السخرية منه بالإشارة الى الفارس الذي يقوم 
بمحاربة أعداء وهميين والذي خلده الأديب الأسباني سرفانتس في رائعته الأدبية» والرواية تشير إليه 
فی آكٹر من مکان» رابطة بين البطل ميخائيل روالبطل دون يشوت : 


. «کانت قد قالت له: يا روحي على دون كيشوت. أحبهء أحب كل شيء فيه . الشيخ الذي لا يريد أن سقط 
رعا ترګه في يده عصر غاېر. 

تجمع صوره وتاثيله الخشبية والحدیدیة والشارات المعدنية البيضاء المنقوشة عليها ملاغه الحادة. وتجمم أيضاً 

تسد اته» واحلامه المهدورة. سأل نفسه قلقاً: : مل أحارب أنا ايضاً طواحين الهواء؟ نعم العدل مستحيل» الحب 


مستحیل. فهل یکن أن أقبل؟ هل يکن أن أسلم؟»"“. 

ونجد أن الموقف من دون كيشوت يتميز بالحنان والسخرية بالود والاستصغار في آن واحد: 

« کانت قد قالت له: لا يفسني أکثر من دون کپشوته» يا حيبي عليه . . يتعار ویتلعم ویفشل؛ وأحبه. ,| ب 
رج بکل جد وکل سذاجة» مقاتلة لا شيء. . لا يعرف طول الوفت أنه راحت عليه وأبامه ولت . هل تعرف اني 
من اتباع عقيدة دول كيشوته » وطقوسه الأبدية؟ 

قالت: لاء ولكن دون كيشوتة» أموت فيه! عندي المخطوطات القدية» أنا أتعلم الأسبانية لكي اتحدث اليه 
مباشرة. واجمع صوره» وتماثیله» بكل تنويعاتا. هل رأيت عندي التمثال الحديدي الصغين» مفرغاًء متطاول الأطراف» 
روزنامته عجفاء بارزة العظام » والرمح الفارع ساقطا الى جوارها بلا ثمن ولا جدوى. وجهه المعدني الباهت الممصوص 
في ېدل جاف لا آمل فيه» يا حيبي عليه |" . 


وهکذا نرى كيف تشر الرواية الاعجاب والسخربة م البطل ف آن واحد باستحضار صپځخه 


البطولية واللابطولية» وقد جد المتلفي مثلا متعساطفاً کک من بطل روایة اميل حبمبي الفذة 
الوقائح الغريبة في احتفاء سعيد أو اللحس المتشائل“. الا أن لسعيد ملامح البطل - المد الذي 


. ١۷و‎ ۱١ الحراط رامة والتلین : رواية» ص‎ )٤١( 
Jean Potitot-Concorda, «Saint George: Remarque sur l'espace pictorial,» dans: Sénriotique dle espace, 
Bibliotheque Médiations, 185 (Paris: Denoêl, Gonthier, 1979), pp. 95-153, 


. ٠٠٤و‎ ۱۱۳ الخراطء رامة والتلين: رواية» ص‎ )٤١( 
. ۲٤۷و‎ ۲٤٦ المصدر نفسه» ص‎ (GF) 
, ٥٤-۳۳ ص‎ »)1۱۹۸4( ٤ ألف العدد‎ ٠» انظر: سامية حر «المفارقة عند جيمز جويس وإميل حبيبي‎ )٤٤( 
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يصبح بطلا وهناك تغیر انقلابي في شخصیته» ونحن مکنا ان نشفق عليه ونسخر منه في آڼ واحد» 
ولکن م میخائیل نقرم بالاعجاب به والسخرية منه ف آن واحد وطوال الرواية. وهذا امر تكاد 
تنفرد به رامة والتثين حيث يتميز رد فعل القارىء بتلازم الضدين» لا بتناوب الضدين . 


وهكذا يبدو بوضوح أن استخدام ميخائيل والتبين في الروابة موظف فز الذاكرة الأسطورية 
عند القارىء لتخترق الطبقات الحضارية المختلفة والمتنوعة. ولكن رامة وهي القتاة أو العذراء أو 
الأميرة أو الحسناء التي ينقذها البطل في الأسطورة ذات اسم مصاغ» مع أن هناك قرية تحمل اسم 
رامة كا أن راما اسم بطل 'الملحمة اهمندية راماياناء إلا إن هذا التوارد ليس إلا من قبيل الصدفة 
ولا تعززه دلالات الرواية على الرغم من غرابته التي حبرت النقاد وأعجزتهم عن التفسير» 
اسم مشتق من الفعل «رام» آي طلب وهو يرد لي الرواية حيث تقول رامة «ګل شيء على ما يرام اذا ما 
انتهى على ما يرا ”“. فرامة هي المراد ا من ناحية المعنى» ك حمل الا سم ي بنيته صيغة لاسم 
امرأة باللغة العربية وهو على وزن هالة وغادة. فرامة مشحونة بالأنوثة دلالة . کا آننا لو تاملا 
الاسم رامة لرجدناه تجنيسا بالقلب لكلمة مرأة أو ما يسمى أحيانا بالجناس التصحيفي 


““»Anaramme»>‏ . ویہدو ان الروایة التي ثدور حول رامة المرأً ة المعشوقة بكل اسمائها: «البجعة 
الساحرة کیریکي العنقاء القملة الأمازولة ایزیس ٩۷‏ و( سارسيه ۰ سرافینا» سبرينة ٩۳٩‏ أضافة الى اسمها الحرکي 


«فاطمة)““» تتحدث ف آخر الأمر عن المرأة قفي کل صورها وتچلیاتہا وأقلعتها من البدء ہی الآن. 


هذه الشخصيات الثلاث : المعشوقة والعاشق والوحش أو الأمبرة والفارس والتين يكن أن 
نمثل أشياء ختلفة » فالتنين يمكن أن يكون رمز الشر أو الفوضى أو اموت أو السلطة e‏ 
الآخر أو العدو أو القوى الجهدمية . وبناء على هذا تصبح الأسطورة صراع ا الحاجز من 
أجل التحقق والتوحد والتكامل» ومن هذا المنطلق نرى أن أمسطورة | إيزيس وأوزیریس تعکس 
الهموم نفسهاء فإيزيس تحاول التغلب على التفتت والتشتت بحا عن التحقق والتوحد والتكامل . 
ا تصبح أسطورة ايزيس وصراعها مع قوى الفوضى الوجه الآحر لأسطورة 8 مع التبين. 

lL‏ ا ن¿ بل في حالة وکنا ہناء على هذا أن نطلق على 
اسطورة ! يزيس وأوزيريس الصيغة الأنشرية وأسطورة الفارس والتنين الصيغة الذكورية» لصراع 


وأحد. 


وهنا تکمن فلسفة هذه الرواية فالأساطر كلها وأحدة» والقهر مها تعددٿث اسبابه واحد 


.۲۹۱ الغراط» رامة والتئین: رواية» ص‎ )٤٥( 
: انظر کتابات دي سوسير عن أهمية الجناس التصحيفى في الأدب‎ )٤٩( 
Jean Starobinski, Les Mots sous les mols: Les Anagrammes de Ferdinand de Saussure (Paris: Galli- 
mard, 1971). 


. ۲۹۹ الخراط» رامة والتنين: رواية »ص‎ )٤۷( 
.٥ المصدر نفسه» ص‎ )6۸( 
. ١۷١ المصدر نفسه» ص‎ )٤۹( 
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والصراع مھا تنوعت أساليبه واحد» والحبيبة مھےا تکاثرت أساؤها وأحدة» فليس هناك الآ تنویعات 


على حور واحد»ء وصیاغات وهر واحد: وهذا الصراع الستمر ليس إل تضال الانسان فکریاً 
ووخداناً واا 2 . الخ: 


«. . . كل الآهة والأنظمة» كل السباع والفرائس» كل الأبطال والمطارح» كل الأزمنة والأفلعةء كل الضحايا 
والمسوخ» القائمة لا تنتهي ولم تنته . والتنين واحد غر مقتول ورمح الملاك ميخائيل مثلوم ولكنه ما زال مشرعصا بين 
النجوم». 


انيا : الواقعية. اة 


تتميز رواية رامة والتئين على کک من تضافر وتشابك الاساطير فيها بالواقعية » معنى أننا 
عندما نقرأها نحس بالرواية تقدم لنا ا الألوف بتفاصيله وجزئياته . ومفهوم الواقعية 
مفهوم مطاطي » » ففي کتاب ایریك اورباخ الشهر المحاكاة: تصوير الواقع ف الأدب الغري (عام 
۳( نمماذج أدبية متباينة بدءا بأعمال بأعال فرجینيا ولف ورا بدانتي وبوکاتشيو 
وشکسہیر ورابلیه وسرفانتس ومونتين . . . الخ . كا أن الناقد الماركسي جورج لوكاتش» استخدم 
الصطلح بشكل جعله يشمل اعمال الأديب الألماني هوفمان با فيها من حوارق» وأعمال الأديب 
التشيكي كافكا بما فيها من اللامعقول ووضعهما تحت يافطة الواقعية"' ٠‏ . 

ميز لوكاتش بين نوعين من الواقعية: الواقعية النقدية والواقعية الاشتراكية» وقد أطلق 
مصطلح الوافعية النقدية على الواقعية البرجوازية ذات البعد التقدمي» أما الواقعية الاشتراكية فهي 
الواقعية التي تصور الصراع الطبقي ذا الأبعاد الماركسية مركا أساسياً للتاريخ وللعلاقات”“. كا أن 
إيان واط يقدم في كتابه نشأة الرواية فصلا بعنوان «الواقعية والشكل الروائي» يناقش فيه أعال أدباء 
بريطانيين من القرن الثامن عشر: دانییل دیفو» صاموئیل ریتشارد سن وهنري فیلدیلغ» مع أن 
الدرسة الراقعية ترتبط ذهنيا بأدباء القرن التاسع عشر: كهونوريه دي بازاك وجورج إلسوت 
وغ رما" . بين بختار ليو بيرساني في مقال بعنوان «الواقعية والخوف من الرغبة» أمثلته من القرن 
التاسع ستاندال ولیو تولستوي وهنرې جیمس٥“.‏ أما ما رولان بارت فيعرّف الراقعية على آنا 
أسلوب أ دي مؤسس عل مواضعات فلية وتقلية ۀ تعطي انطباعاً للقاریء بأا تقدم شريحة مسن 


. ۲٠٣۳ المصدر نفسه» ص‎ )۵١( 

Georg Lukacs, Realism in Our Time (New York: Harper and Row, انظر ¦ .47-92 ,مم کک‎ )۵۱( 

- ۹۳ المصدر نفسه» ص‎ )٥۲( 

Tan P. Watt, The Rise of the Novel: Stuclies in Defoe, Richardson and Fielding (London: و‎ 
Challo and Windus, 1957), pp. 9-37. 


Leo Bersani, «Le Réalisme ct la peur du désir,» dans: Lilérature et réalité (Paris: انظر:‎ )ه٤(‎ 
Seuil, 1982), pp. 47-80. 
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الواقع١٠.‏ وقد أيد الناقد مايكل زا فا ابارت بدراسته عن الشعر والواقع المرجعي”“ . 


کا جمع الناقد عبد المحسن طه بدر بين تولستوي ودوستويفسکي وغورکي کادباء واقعيين في 
فصل بعنوان «الأديب والواقم» من كتابه الروائي والأرض”“ نما يدل على أن الواقعية تشمل أكثر من 
مط واحد من الكتابة والرؤية. وقد فصل الناقد عبد النعم تليمة علاقة الواقع ہالفن کہا لي : 

«. .إن الواقع يبدو في الفن أكثر غنى من حقيقته الواقعة» لأن الفن لا يقف عند الواقع في معسطياته الخارجية 
المباشرة» إنا يتعخطى هذه المعطيات إلى إدراك جديد ههماء فيبدو الواقع في صورة جديدة له: صورته الفبية»" . 

ويبدو أن الواقعية كمصطلح أدبي ل تستنفد» فقد أطلق مصطلح الوافعية السحرية أو الوافعية 
الخيالية على أدب أمريكا اللاتينة المعاصر كأعمال بورخحيس وغارسيا ماركيز وغيرهماء التي تجمع بين 
عناصر واقعية وعناصر سريالية. وقياساً على هذا بمكننا ان نطلق على واقعية رامة والتنين الواقعية 
الحسية“. ففيها نقع على وقائع تكاد تكون سجلا سياسياً: فيها حرب السويس والنضال المصاحب 
له كما ترويه رامة في الفصل الثامن «الأمازونة على الرمال البيضاء». وهناك التظاهرات الي ري 
في وسط القاهرة كا يصفها مبخائيل في الفصل الخامس «شرخ في الرحام القديم»"“. وهناك أهرال 
الحرب الأهلية في لبان كا يروما فلسطيني قادم من بيروت في الفصل الحادي عشر «عمود 
دقلدیانوس»"0. کا آن الرواية تنقلنا من مدن معروفة إلى أحياء مألوفة» فحن تارة في الفيوم وتارة 
في القاهرة أو الاسكندرية» عند سيدنا الحسين وعلى كوبري امبابة وي شارع سعد زغلول. واضافة 
الى هذا «الواقع» السياسي والملكاني الذي يشكل أرضية للعمل الأدبي فهساك وصف للجلسات 
والمحادثات التي نجرى» لكل منها حصوصيته المقنعة . فالنقاش التعثر بين ميخائيل ورامسة والفنلندي 
في فندق في روما في الفصل السابع «ايزيس في ارض غريبة»" والاستقبال الريفي بعفويته ودفشه 


Roland Barthes, «lL Effet du réel,» dans: Littérature et réalité, Pp. 81-90. )٥۵( 
Michacî Riffaterre, «Système d'un genre descriptif,» Po¢tique, vol. 9 (1972), pp. 15 : انظر‎ )٥١( 
30, and Michael Riffaterre, «L'Tlusion rérérentielle,» dans: Liltérature et réalité, pp. 91-118. 

. ٤١ عبد الملحسن طه بدرء الرواثي والأرض» ط ۲ (القاهرة: دار المعارف» ۱۹۷۹)» ص‎ )٠۷( 

(۵۸) عبد المنعم تليمةء مقدمة في نظرية الادب» ط ۲ (بیروت: دار العودةء ۱۹۷۹)» ص ۲۱٠۰‏ . 

(0۹) استخدم الناقد بدر الديب هذا التعبير في: «ندوة مع النقاد حول رامة والتئین»» ص۹٠٠‏ . وأشار خحاطاً إل 
انها مأخحوذة من نص الرواية فهو يقول: «الرواية فيها «واقعية حسية صريحة مباشرة». . . وليس فيها شاعرية ولا شبقية 
ولا دغدغة للأرهام ولا ايحاءات آخری. , .) ما النصس الأصلي في الرواية فيقول: «جسمها [اي جسم رامة] واقعة يومية 
حسية صريحة مباشرة اليس فيها شاعرية ولا شبقية ولا دغدغة للأوهام ولا إيحاءات أحرى. . .» انظر: الفراطء رامة 
والتنين : روايةء ص .4١‏ وتبدو لي هله الزلة السعيدة التي تستبدل جسد المرأة بجسد الرواية دليلا قاطماً على 

٠۹۰-۱۷۱ الخراط» المصدر نفسه» ص‎ )1١( 

(11) المصدر نفسه» ص .١١٣١ ٠-٠١۱‏ 

(1۲) المصدر نفسه» ص ۲۳۳ ۔- ۲۵۹ . 

(1۳) المصدر نفسه» ص ۱٤۹‏ ۔ .۱١۹‏ 
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حينم| تبيت رامة عند عم فانوس في إدفو في الفصل الثالث عشر «الموت والذبابةي» وجیمیة 
E‏ کل لا بقرجا ا من زمان e‏ 
u‏ 


ر .. وكانت سلوى الصغررة المدورة كالبطة شقية ومرحة ومتهدجة القلب» بعد الحكاية» فغلت أغئية القدس 
لفيروز بصوت فيض وحار وشہقي » ونورا بوجهها الطويل وشعرها الفاتح المسدل منطلقة بلهجة أهل البلد وقد 
نسيٽ. لحظة» نرات صوتها المدرب على ارق والتهذيب» تروي نكتة بعد نكتة فيها لمحة من البذاءة والجرأة بالقدر 
المناسب تاماء دون إسفاف جرح أو تحفظ يضيّق على الأتفاس» وألقى سامح أغاني الشيخ إمام وقال إنه سمعها وحفظها 
في اسرائيل› ونحدث عبد الحليل عن اللميري وعبد الخالق حجوب وعبد الشفيع » وقد سكر تماما والواضح أنه لم يزر 
الخرطوم من کان صبیاً في الابتدائية» وتكلم حمود عن المكائد التي تدور في كراليس الأمم المتحدة وفساد السياسيين 
فیها ۾ . 


وهذا لا يعني ان الرواية تلتزم با مألوف والعادي واليومي في كل مسارهاء فهناك في الفصسل 
الأول جرية طقوسية تتمثل في قتل البجعة» كا أن تداعيات ميخائيل ومونولوغه الداخلىي مصاغة 
صياغة شعرية تبعدها عن عفوية تيار الوعي . إلا أن الواقعية كا سبق أن قلنا لا تقدم الواقع الحام» 
بل تدم لنا صورة من هذا الواقع تجعلنا نشعر أننا داحلين في سديه . فهي تقدم لنا هموم الإنسان» 
طموحه وحبوطه » اجار وعجر 8 تون ي بعر الات ولكن ما ييز هذه الهموم التي كتب 
عدا آدباء آحرون هو الوصف الحسي ها وقد قم لنا الأدب المصري نماذج متميزة من التعامل مع 
الواقع» فقد کتب جمال الغيطان عن مصر موظفاً التناص» ك كتب يوسف القعيد عن ا 
الصرية شما الوشائق الإإخحبارية. اما إدوار الخراط فقد احعار أن يصف تفاصيل هذا ا 
و ا ر التماس المباشرء ما يجعلا نشعر وكأننا نرى اليومي والمألوف في ضو 
جدید 7" , ولناحذ وصف بيحيرة ة قارون في الفصل الأول: 


«... ولأول مرة نذهب الى الشرفة فنفتحها على هواء البحيرة الملبحي ومائها الساكن بفضيته المتوهجة التي تلمع 
مثل رقاثق الصلب الداكنة . والرائحة الحريفة يهب بها هواء الظهر الساخحن» وصرحة نورس وحيدة في قلب الفراغ» 
حارة وعذٻة كڄرح سكين في جسد طري» وهي تقض من عل › وترتفع» . 

ففي هذه الفقرة نجد المؤلف موظفا حاسة الذوق (ملحي) والنظر (فضية) والشم (رائحة 
حزيفة) واللمس (الساخن) والصوت (صرخة) ؛ ففي هذا الوصف لا يكن استيعاب البحيرة إلا 
بتعبشة الحواس الخمس» ولكن أكش ما في هله الفقرة حسية ليست هله الإشارات الحسية» بل 


.٠*١۱- ۲۷۹ المصدر نفسه» ص‎ )٤( 

. ۲۷۲ المصدر نفسه» ص‎ )1٥( 

› انظر المقال التالي الذي يوضح أهمية وصف الالوف لغرض ملاحظته وادارته حسياً: : فیکتور شکلوفسکي‎ )٠١( 
.۸۹ - ۷١ «الفن باعتباره تکليكاًء» ترجمة عباس التونسي» الف العدد ۲ (۱۹۸۲)» ص‎ 

(1۷) الخراط المصدر نفسه» ص ٠١‏ . 


1A۳ 


a e‏ پفتقد مقومات الحسية كلية.وهو الفراغ» افبتيجسيد الفراغ عبر استحارة 
«قلب الفراغ مما ينطوي ا - على ان للفراغ جسداً وهذا الجسد مركز وقلب» يقلب المؤلف 
ما هو تجريدي الى حسي وليوثق حسية هذا العدم فهو يستخدم تشبيها آخحر» فصرخة الئورس في 
الفراغ كجرح سكين ف الحسد حرارة وعذوبة. وهنا نجد في حدي التشبيه مطابقة بين الفسراغ 
والحسد. ونجد شیقا آخحر: نجد الربط بين الصرخة (عالم الصوت) مرتبطة بالجرح (عام اللمس) 
عبر الحرارة والعذوبة (عالم الذوق واللمس). وهكذا نجد شبكة متداخلة من العلاقات السيميوطبقية 
عل مستويات حسية متعددة. 


اما الجسد نفسه» جسد الحبيبة» فيوصف في الرواية وصفاً حسياً يصل إلى الغنائية الشبقية 


«صدرك الصافي» العذريّ » باستدارته التي تفوق عذوبتها كل نشوةء دافئاً وريا وناعاًء رائفاساك المحلاحقة 
الحارة ها طعم الرحيق الحلوء وهذا الثمل الحفيف الذي تفقد فيه كل الأشياء ثقلها يقودنا مرة ألحرى الى أولى حطراتبا 
نحو سمارات رقراقة تضيثها شمس عينيك؛ ثم ننقض كالجوارح الى الأغوار المبتلة بندى الحب. ثلبث فيها ازهار 
ضارية» في وحشة أدغال تفور بكافة الحصب والايناع الشرس)*. 


وفي هله الفقرة نجد الوصف الحسي لصدر الحبيبة فهو ناعم (ملمساً) ودانیء (ملمساً ومدذاقا) 
وري (لواً وطعاً ومجازاً)» وهكذا تنجد في هذه النسوت لاما بین الحواس (اللمس والذرف 
والنظر)» كا نجد فيها إشارة إلى أثر هذا الصدر على عاشقه في كلمة «خمریاً»» التي ترتبط ذهنيا 
بفعل الخمر بشاربه. ولا يوصف الصدر فقط احا عبر نعوت حسية» بل یوصف شکله أیضاً 
عبر نعت حسي . فالعدذوبة ليست عذوبة الصدر مواقا .. الح ا 
واستدارته . رهي ليست عذوبة يمن تحديدها أو مقارنتها بغبرهاء بل هي عدوبة معجزة» تفوفق 
وتتجاوز كل عذوبة اخرى «باستدارته التي تفوق عذوبتها كل نشسوة». وارتباط النشوة بالخمر كارثباط 
الصفاء ء بالعذوبة في اللغة وقد وظفها ظفهما المؤلف للانتقال من نعت الى آخحرء وہعدھا لا یبقی إ إلا السكر 
الذي يقابلنا في تعبير «الثمل الحفيف» الذي يقود الى «سماوات رقراقة» (سمو عشقهما) وإلى «الأغوار 
المبتلة» (شبقية عشقهما) . والتقابل TS‏ الجسدي ورقة الحب الروحي 
واضحة في هذه الفقرة. وما لا شك فيه أن كلات مثل «نشوة» و«الثمل» و«ساوات» تشر تداعیات 
صوفية كوبا متواردة في معجم العشق الالهي<٠.‏ 


وعلى الرغم من أننا نقع في على أوصاف نابضة ومسهبة وغرافية (ءأطامهإ6) للتوحد 
الجسدي مع الحبيبة» إلا ان الرواية أبعد ما تكون عن الإباحية» ولا يكن اعتبارها رواية 


(1۸) المصدر نفسه» ص ٠١‏ . 


(4) انظر لقال التالي الذي يوضح كيف تم توظیف لمجال السيمانطيقي للخمر في الشعر القديم يصح رمزا 
صوفیاً : حمل بريري »> «رمر الخمر في الشعر القديم »» الف العدد ه (۱4۸°)» ص ۷۲۳ - AA‏ 
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بورنوغرافية”". ولأستشهد بمشهد من مشاهد الوصل الجسدي حيث يتم التوحد بين العاشقين ل 
نلصف مقطع تطغى على اوله نرة الحنان وعلى آخره صور التضحية» بحيث أن الفعل الجحسى يقد 
قيمته الغريزية ودلالاته المبتدلة لیصبح موحدا لعاطفة الحنو ورغبة التضحية : 


« رامة. . ريد أن أضع ذارعيٰ» كلتيهماء على كتفيك. أن أحيط بها عنقك . الحنان الذي لك في قابي يلا 
العام أريد أن تحملاف موجته الرقيقة الساكنة التي يغرق فيها كل شيء. أرید أن أنحي اقل وجنتك الناعمةء أن أضم 
إلى صدري وجهك الباكي » أن ترناحي لحظة بين ذراعيٰ وأن أعو الأ عن ابتسامتك الحريحة» أريد أن تجدي معي الأمن 
من حيرتك وبحثك» فلا تعود هناك أسئلة» با حبيبتي . عظام الوجه السفوحة تحت شمس الصمت تحلمء حلم اليأس» 
ان تشمرع على نعومة وجئتك . الذاراعان المتلويتان على فراع الضلوع المشسدودة العطشى إلى لدونة ديك تطابانك 
والعمود الصلب المتوثر بإرادة أن يغروص في عتمة الدفء الممخضصل المرتعش. أمواج الحو والوجد الثقيلة ترتسطم مياهها 
الحالكة السراد بالصيخرء وقتلىء ء وتتضخم حبوسة تفيضص وتتخبط في حفرة الظلام المسدود» شفتاي طال ا الحفاف 
ا فيهم) الملح حطوطه» والشوق المحرف إلى ندى شفتيك رعسل لسانك. عیناي تریان رؤیاء تدث بدا لن 
تحدت ابد مشل سبحات المذيان: في عينيك أا تقبلاني بلا تساؤل» بلا استطلاع ولا استغراب» بلا رفض ولا 
جرد» بلا بأس. ریا ليست من هذا العام » ا في عيليك لي الحب والمعرفة. وشفتاي عندئذ تعتصران العلب المتوتر 
الذي ينبض ماليا بعصارته من نبيذ الحسد المخبوء . وجهي يلتصق بضغط رقيق متطلب في العجين الناعم» أعمدة المجد 
المستلقية على التربة السمراءء تحت اصابعي الممدودة التي تحتوي العام كله. وعيناي مخمضتان. مدفوندن في القباب 
المستديرة اللدنة . انشق رائحة الحصوبة الأوليةء وأعرف بطرف لسان مكهرب طعم مذاقها الحرّيف العأب معا ووجهي 
في دغلات النباتات المبتلة مياه النهرء بماجمني عطرها الوحشي . شفتاي هما حياة بدائية في غابات الجسد تستطلع وتتراجع 
وتهجم وتقضم ومتص المياه الدسمة. تحف با لحشونة العشب الندي. وتصرخ استجابة لصرحات هاربة في نشوة 
المطاردة والدشہث بالحياة. ثم باي التوتر الذي لا يحتمل والدفعة الهائية نحو الغياب الألحير والطعنة في جرح العام 
الطري المفتوح الذي يريد أن يموت ورقصة التضحية الأحيرة» حيث لم تعد هناك مطاردة ولا طريدة» لم عد قربان ولا 
ضحية» بل اشتعال الوهج الباهر وسط الموسيقى الساطعة من التحقق واليقين وانفجار الكون وانبثاق شلالات النجوم 
وتدهور الشموس المحترقة في قلب ظلام السماء. وأنا أقبل العنق المجزوز» بشفتين راضيتين ومؤلتين» وأضم بين يدي 
الراس المأبوح» يتقطر من فمي الحمر والدم معاء وأمسح شفتي في غدائر الأغصان المهتزة المتهدلة بشعرها الساقط على 
عب ۲" . 
وما يصح على هذا الشهدء يصح على غيره من مشاهد الاقتراب والوصل والتوحد. وكثيراً ما 
نجد تكثبفاً حسياً ومارسة شبقية ختلطة بتساؤلات كونية وحفزة لأسئلة فلسفية» كا يل : 


«یا حبیبق ما الذي يفصل بیننا» مع ذلك؟ ما أهوة الفاغرة بین جحسدينا اللتصقين ف عرق شهوة الفجر الأولل؟ 
ما الغربة الضاربة في عظم العناق؟ بيا صدرك مدفون مضغوط في حضني » فخذاك ملتفتان بساقي» عيناك تحت 


)۷٢(‏ إن مصطلح «اٻورنوغرافي» مكون من مقطعين أحدهما يعي العهر «بورنو» والشاني يعني كتابة «عغرافي»» 
بالا غريقية . والرواية E‏ علاقة e‏ لا علافة عهر» 0 3 ا «CFOS»‏ و م ن الأصح القول بان 


Stephan o gue Into the Fundamentals of Aesihelics (C hE Mass: N. I. T. Press, 
1974), chap 2: «Art and Obscenity,» pp. 362-392, 


)۷1( الخراط» رامة والتلين : روایه» ص ۷۲ و۷۳. 
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جفنيها المدورين حجران لامعان لا يذوبان أبداء تسیل على صفحتها میاه الرغبة وطلب اللذة,. أجسادنا أحجار دة 
سخنة لا تندميج » منفصلة حتى في تماسها الوثيق . 

في مركز هذا الكونء في القلب المنتفض الذي يميدء في نقطة ما على المحور الابض الدفينء هناك عبن متيقظة 
أبدا» موحشة» متقدة بنار صلبة نداؤها لا تأتيه إجابة . ليس الموت الذي يفصل بينناء أنت لا تموتين أبدا. وليس الحب. 
نت دالا بين . وأنت ما أحب. آهي اللدة؟ سيف خحبيث يقطر بالدم والمني واللہن المتعخثر الرائحة. يقطع ما بیننا. 
لسانك الممتلىء يلعق حدّه الباتر المحرق» وصرحتك المكتومة أئين من المتعة والتحفقق والأم. لساني جلدة جافة تحترق» 
وتشقہبضصس کالرق القديم» وتسقط . فان أجد الكلمة المحيية بعد أن أموت في طعلة المعسة وجسمي کله تلصه راح 
مصوحة. 

كانت رعشتها الأحبرة موجة تصل من بعيد» وترقرق قلبه أيضاً ثم جمد. وابتسامتها غائبة وسعيدة ومكتفية» بين 
نوم وآلحر»"" . 
وقد لص صبري حافظ ببصيرته النقدية دور الشبقية في الرواية فائلاً: 


«. . فيها ععاولة لاعلاء المسراجهات العضوية والمسدية إلى مستوى الشعر وإلى مستشوى التصرف وإلى مسشرى 
الفلسفة»“"" . 

وسن آشکال الواقعية ية الحسية في الرواية ا اسل سى لتظاهرة سياسية» ا رر ا 

بشکل «جسك» سمح فيه الانفجارات الصغيرة ة ونشتم جلد الأحسدذية العليظة ونری لعان حوذاث 


الشرطة: 


. جسم المدينة تلفصل عله تجمعات حائرة مزعزعة القلب تنتظر وتتطلع في فضول قلق مكتوم الفوراك. عيرن 
كابية ملتفخة من نوم سی ء تلہم تمت غشار ہا أحلام وتقمردات غير مفسرة» في الوجوه اللكدودة الضارية التي تقاہل 
الشمس الشتوية بهمرمها الدالحلية . والشمس عين مفتوحة» غير محرقة» لا تستجيب . نطرتها ثابتة. والحوذات المعدنية 
المطفاة اللون تلمع في الشمس والصفوف الصفراء المضطربة السيئة اهندام تسقط من عربات الشحن بصدمات مكتومة 
عل أندام نحيلة مدعومة بجلد الأحذية الغليظ الجديد الذي تفوح رائحته. صرخحة أمر واحدة وضئيلة مقطوعة : 
«ارجع. . ارجع» عجلات الطاط الضخمة تدور ثم تقف عالية . في دسامتها السوداء تصميم يمي . سحابات بيضاء 
من انفجارات صغررة الصوت تنطلق من أمامها التجمعات مشتتة بلعر غير محكوم. حوافر اليل تغوص في الأسفلت 
الطري , . . ۲ . 


وليست المسألة وصفا حسياً لواقعة» بل في هذا الوصف تلميح إلى أن القع وإن کان قادراً 
على سحق الاه إ إل أن بذوراً ما تبقى لتجدد الصراع . ويستمر وصف التظاهرة صفحات عدة 
أكتفي بالرجوع إلى آخرهاء حيث يرجع فيها ميخائيل لوصف النيول: 


«. . . حوافر الخيل تصطفق على البازلث الأسرد بإيقاع له أصداء متكررة في الشارع الذي حلا من زحهمة 


(YY)‏ المصدر نفسهء س ۱۹۲ و۳ ۱ا. 
(۷۳) انظر: «ندوة مع النقاد حول رامة والتين»)» ص ۲۸۷ , 
)۷٤(‏ الغراط المصدر نفسه» ص .۱١۹‏ 
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السيارات وضجيجها المألوف. تتكرن في الجسم الذي يور عقداً جديدة صلبة عئيدة ما تلبث أن تسيل وتذوب في 
غيامات الغاز اسيل للدموع . أمام الصفوف الرفيعة بدروعها وعصيّها وخوذاتهاء عقد صغبرة أحرى سرعان ما تتكون 
رتتضخم رویدا ونمتلء بصیحات کانہا انفجارات مرض موجع قديم . تدفقات مياه عكرة حبوسة تحت القهر والمعاناة 
وآلام كل بوم التي لا تفسير ولا حل ها نباح الرشاشات الذي يبدو لا أهمية له يترك أمامه أجساماً صخرة تسقط فجأة 
کاہا أكوام قليلة الشأن من الحزن وا هدوم الفقيرة تنقلها الأيدي بسرعة إلى الرصيف في انتظار رحمة قد تجيء أو 
لا نجي ء SE.‏ أزهار العشب التي لا تتفتح إلا سحابة يوم ثم تلقصف . 
هل تترك وراءها البذور المعجددة؟ أزهار النار والمرارة التي سرعان ما تنطفى ء» . 

ويجدر بنا أن نضصيف أن الأسلوبية الحسية في الرواية تشكل ظاهرة سارية ولا تنحصر على 
بعض الشاهد. 


ثالثاً : الحداثة الملحمية 


تتميز الرواية الحديئة» من منطلق الحبكة» بتمردها على نسق السرد التقريري › ومن منطلق 
الشخصية بتقديها البطل - الضد. وقد تعرضنا لمسألة البطل الروائي في رامة والتئين» وكيف أنه 
مجمع بين البطولة واللابطولة . والآن لنتطرق إلى بنية التسلسل الروائي كاشفين عن أوجه الحداثة 
فيها. ليس للرواية الحديثة شكل أو قالب واحد. EY‏ التسلسل 
التقليدي» وأكثر الررايات تفوم بانتهاك بنية الشتابم السردي أو نحفيه متأشرة بنية الحلم أو الذاكرة. 

فمن اعمال کافکا ا أعال زوش روزا بأعال جويس نجد هاتین الصيختين : الحلم والذاكرة 
طاغیتان . کا انا نيجدهما في أعبال محمود المسعدي ". 

ونقع في رامة التنين على رؤى متعددة: أحلام مام وأحلام يقظة. مونولوغات داخلية 
وحيالات فانسازمية. ولکن البئية السردية لبمد بيه حلم بلامعقولیته ۽ > بل بنية تذكز» حيث 
پسترجعم الإنسان أخداثا مضت بحميمية يفتقدها الخاض» جامعاً ينها بانتقائيةء مستطرداً جمزاجية» 
وي کل هذا رافضاً الالتزام بتسلسل زماني أو تحديد مكاني , فبين) نجد في الحلم خلطاً لاواعياًء نعچد 
في التذكر خحلطاً واعياً. فالحلم قناع لرغبات مكبوتة» والذاكرة تكرير لرغبات عرْرَة وهي نسق من 
ساق البوح . 


يقول میخائيل ي آحر فقرة من الرواية : 


«أما أناء فهأنذا أسلم نفسبي لاخر ما عندي - وبقدر ما أعرفء آخر ما يوجد . أنني أواجه الأ المتصل» حق 
اليم الأخبر» من غير درع» من غير تغطية» من غير تبرير»"" . 


(۷۵) المصدر نفسه» ص ۱۲۰ .١١١-‏ 

)۷٦(‏ انظر لمحمود المسعدي : مولد النسيان (تونس: الدار التونسية لللشر» [د. ت.])» وحدّث ابو هريرة 
قال. . . (ئونس: الدار التونسية لللشر» ۱۹۷۳) . 

(۷۷) الفراطء رامة والتلین: روايةء ص ۳۲۸. 


AY 


وهذا لا يعلى أن الذاكرة لا تضيف ولا تطرح» بل يعني أا تضيف وتطرح إرادياء وإن كانت 
في آخر الأمر لا ميز بين ما كان وما لم يكن» أو كا تقول الرواية : 
.. لا يعرف الآن ماذا قالت له وما م تقل» ولا يعرف ما الذي حدث» وما خيل إليه أنه حدث. هل هو فعل 
التذكر 0 هذا المشهد من غيابات النسيانء آم هو وهم ينتزعه انتزاعاً من الب الواقع؟". 
فالذاكرة مزيح عجيب من الواقع والوهم» من العقل وال حلم أو کا پستطرد می خائیل فائاا 
لنفسه : 
«... ليست معرفة: هذه المنطقة الغريبة» حيث مختلط العقل والحلم بالئيء المريح »". 
ومع آن آليات الحلم وقسواعده قد درست وللت وقننت. إل أن آليات الذاكرة ومنطقها لم 
تنل حظها من الدراسة والتحقيق . ويبدو لي أن انسياب الذاكرة ف رامة التن لا پتعين عر الزمان 
والمكان» أي عبر مقى وأين» بل عبر كيف ولاذا . فالذاكرة تؤرخ نوفا ا کيا ؛ هتم بنوع الحدث 
لا مکانه» تبحث عن دلالته لا عن وقته . والذاکرة تجمع بين «الموضوعية» و«الذاتية»ء بين «التارپخ » 
و«الأدب»» بین «ما کان» ورما لړ یکن» . اا هنا بنية الذاكرة في الرراية مرة أخحرى إلى تلازم 
الأضداد. 
يدو لي آن رامة التنين خططة على ساس لا سمح فيها بإعادة ترتيب الأحداث رمیا ومکائیاً 
ي آنا ليست رواية تقليدية ولكن a‏ يمكن إعادة تقديها بالتسلسل التتابعي . فالارتدادات 
کک في الرواية ليست استطرادات استرجاعية على رر سياقي J (Syntagmatic axis)‏ هي 
حلقات سردية على حور استبدالي (واجه عااهصعالهإه۴) . ولي انتفاء المعيارية من هذا العمل الروائي 
غرض فني» فالعذكر انتقائي وتعسفي بطبيعته» م بالكيف لا بالكم» بالأئر لا باللقدار» ودا 
فإرساء الأحداث زمنياً وجغرافياً مر عبشي » بمعنى أننا لو حاولنا أن نبحدد مسار رامة وميخائيل 
وانتفاهم| بين الفيوم والقاهرة والاسكندرية وروما. . الخ ٠‏ لاستحال ذلك بينما يمكننا أن نحدد 
بالدقائق مسار ليوبولد بلوم في عوليس» ويمكلنا رسم خارطة للأحياء التي عبرها في مدينته دبلن . 
e E OT‏ ن أمكدت ليست إلا خحيانة 
للأصل . تحويل هذا العمل الروائي من أرضيته (الذاكرة) الى أرضية أخرى (الإنباء) إنما هو مسخ 
لفنبته . فكا أن الشعر سخ عندما نقوم بإعادة صیاغته نثریاًء »> على سبيل التوضيح » فكذلك هذه 
عندما قوم بإاعادة سبکها لکي ما نقدم تسلسل الأحداث. فإننا کون قد شوهناهاء فليس 
غریاً أن 2 الرواية هذا التشويه ا يعيق إعادة سبكها في قالب تقلیدي . 


TT a‏ يدفعانني إلى القول إ اروا مكتوبة في شکل 


. ۲۳۹ المصدر لفسه» س‎ (YAN) 
.۲٠١ المصدر نفسه» ص‎ )۷۹( 


AA 


سمح e‏ کا ورد ترتيبها في الرواية أو كا 
محلو للقارىء أن يرتبها (وقد آنجز الشعراء المستقبليون قصائد من هذا النوع) فهي متتاليات 
وحلقات متداخلة ويكندا أن نيدأ ای فصل ل راما وکن پد أن ننتهي بالفصل الأخير“. 
المهم في الرواية ليس التعاقب بل بل التبلور. فكل فصل يقدم وجهاً جديداً من أوجه العلاقة المحورية 
في الرواية معمقاً إدراكنا هذه العلاقة. هذا لن نجد صعوبة في القول إن الرواية لا تنتهي بل 
تتوقف . ولن نتعجب عندما نقرأ فصولا لواحق ترجع إلى هذه العلاقةء كا فعل المؤلف» بعد انتهائه 

من الرواية”“. وهذا لا يعني أن ليس في العلاقة اللحورية من أول أو آجر» ہل یعنی أن في 
ا ا و ار ا ر ری کے اک 


)۸٩(‏ مجدر بي ان اذكر في هذا السياق ان الناقد بدر الديب يرى شيا آخر. فهو يصرر تركيبة الرواية ب «ألبوم» 
مکؤن من سبع اسطوانات ولكل اسطرانة وجهان حيث تتوالى الفصول الأربعة عشر توالياً ضرورياً وحتمياًء ويرى ان 
كل فصل يعد لفظاً وقيمةً للفصل اللاحق . انظر: رندزة مع النقاد حول رام رالین)) ص ۷١۲۵ء‏ ۹ و۲۸۱. وسح 
احترامي لبصيرة بدر الديب. فهو لم يوضح أو مجحلل وإغا قم لنا صورة موسيقية مجازية لتركيبة الكتاب وفرضية انتقالية 
مخرية . وما لا شك فيه أن هناك موتيفات تتكرر ونسمع صداها في أكثر من فصل ولكن هذا لا يعني أن الق التتابعي 
لللصول حتمي . وقد حاولت أن أخدر هذا السق المفترض عند بدر الديب في: )١‏ مستويات الخطاب (الأفعال» 
الاقوال» الخواطر). ۲) مستوياث الموضرع (الثيات الموتيفات عسارين اع . ) مستويات الأسلوب (السردء 
الوصف. الجناس). فلم أجد حيطا يرط بنسق معين وضروري بين الفصول الأربعة عشر على اي مسشوى من 
امستويات المذكورة. وقد قال بدر الديب نفسه عند -حديثه عن أسلوبية الرواية) . . . أما عند إدوار, . . فلا تتلاحق 
الأشياءء إنما تتواجد في معية». انظر: «ندوة مع النقاد حول رامة والتئين»» ص ۲۸۳» وأرجح أن مہداً اللاتلاحق 
والتواجد في معيّة ينطبق على ترتيب الفصول., ر 

إن تركيبة الرواية أقرب إلى مجموعة صور مبعثرة لعلاقة يمكن لأي قارىء أن مجمعها كما يشاءء کک 
أر مجدد فهو ألبوم لا يغير جوهر العلاقة وإغا ينوع امكانيات طرحها. فالبنية الروائية تعكس أسطورة أيزيس وأوزيريس 
وبدلك بصبح القارىء ميخائيل آخر» وتصبح القراءة تجسيداً لسعي ميخائيل في جمع أجزاء صورة رامة . وقد قال الناقد 
صبري حائظ متحدثا عن رامة والتنين : «كأننا أمام أسطورة أوزيرية معكوسة يبحٹ فيها أوزيريس عن أجزاء إيزيس»› 
ويحاول أن بجمم ها صورة هي الصورة التي تقدمها الرواية للشخصية الرئيسية : رامة. محاول ميخائيل وهو بطل هذه 
الرواية تجميع أجزاء هذه الصورة من خلال هذا العمل كله» انظر: «ندوة مع النقاد حول رامة والتئين»» ص ٠٠٤‏ 
و۵٠۲‏ . كا أن الرواية تطمح شونا واسلوا لتحويل اليومي إلى المطلقء والآني إلى اللامائي» ولو راجعد ,مكانيات 
القراءة - إن صح م أنه يكن إعادة ٽرتیب تتام الفصول الثلائة عشر - فالرواية ت تسمح بأكثر من ستة مليارات قراءة» رهي 
تخضع للصيغة الرياضية المسباة بثلاثة عشر «عاملي» factorial)‏ 13) أو ا ا حسابیاً 4 ا) وقيمتها العددية 
)١ ۲۲۷ ۰ ۸۱٩(‏ وهو رقم يقترب عماياً من الطلق . وهكذا نرى كيف أن البنية توظف لتتضافر مع طموح 
الرواية الإنساني والمبتافيزيقي . واستناداً إلى تجربتي الفاصة عندما حاولت أن أقرا الرواية بادئة بترتیب غر الترتيب الوارد 
في النص المنشور وجدت في ذلك قراءة موازية للقراءات السابقة التي كنت قد امتثلت فيها للترتيب العطى . لقد شاع 
مفهوم الرواية المفترحة الہاية (لعل١ء-دممه0),‏ أما رامة والتلين فتقدم شیا فریداً في تاريخ السرد الروائي : الرواية 
المفوسحة البداية , 

»)۱۹۸١ (كانون الثاني /یسایر‎ ١ إبداع » السنة ۳ العدد‎ ٠» انظر لإإدوار الخراط: «ظل الشمس المستحيل‎ )۸١( 
. ۷٣ - 1۴ ص‎ »)۱۹۸٤ ص ۲۳ ۔ ۳۲ و«دم العشق مباح»» ابداع » السنة ۲ العدد ۱۱ (تشرین الثاني / نوفمیر‎ 


۱۸۹4 


بل کل فصل له استقلالیته الذاتية کا أنه رافد يصب في الرواية. وما يمع هذه الفصول إضافة إل 
العلائة المحورية بين رامة وميخائيل هو موتيفات,ِ تتکرر وتعابیر تتردد مشكلة رابطة خفية بين 
الفصول» ولکہا لا تحکم من يسق ومن يتأخر. فمثلا نجد عناوين الفصول داخحلة في نسيج فصول 
أحرى» فنجد على سبيل الذكر لا الحصر شيعا من عنوان الفصل الخامس «شرخ في الرخام القديم» 
في نسيج الفصل السادس حيث بقول ميخائيل «وعرف لأول مرة كيف ينشق الرخام القديم»"“. وكذلك 
عنوان الفصل الرابم «رامة نائمة. . . نائمة تحت القمر» نجده ف صفحة من الفصل العاشر «رامة 
نالمة تحت القمر بجسدها الرائم الميء. كا أن الرواية كثيراً ما تسترجم بلغة موازية حدااً ف س 
آحر. فهذه الفقرة من الفصل التاسع تشر في هدنا وصف البحيرة في الفصل الأول التي سبق 
الاستشهاد ا: 

«. . . وقارون الساكنة الثقيلة من وراء النافذة ها -حضور ما في الخرفة الصامتة» أنفاسها الملحية تهب من وراء 
الحشب» وصرحة نورس ثاقبة نتصل إليها من بعيدء ابتة في السماء المحجوزة لا تسقط“ . 

يدو لي أن ما حققه إدوار الخراط في رامة والتئين هو التوليف الوفق بين تكليكين. أوها يرتبط 
بزاوية المنظور (سعا۷ ۴ه ٤مه۴)‏ والذي يقدم للا شخصبة واحدة أو جمرعة أحداث من زوايا ختلفة 
ومتباينة مثلما فعل لورنس دريل في رباعية الاسكندرية. وثانيه)ا يرتبط بالدورية (عاءر٣)»‏ يثناول 

شخصية أو عائلة ليقدمها عبر قصص متفرقة تجمع وتضيف إلى الصورة الأولى كا فعلت كساثرين 
مالسفيلد في قصصها ت عائلة برنيل (1 ا“ وکا فعل ولیم فولکر. ففي رامة والتئين نقرأً 
عن أوجه متباينة ومكثفة لامح البطلة رامة. 


وما يصح عل التلاحق الزمني» يصح عل التحديد الجغرافي حیٹ پستحیل تعیین الكان» 

ففى الفصل السابع من الرراية «إيزيس في أرض غريبة»"“ نجد العنوان (أرض غريبة) والإشارات 

ف الفصل» ما في ذلك كيسة القديس بطرس «مفارش الورق الهش المطوي بعناية بلونه البني الفاتح وعليه 

رسم تخطيطي للکولیزیرم شعاراً للمطعم»”"“ والاكسبريسو والكامبارى و«اعمدة ضخمة ملصق عليها إعلانات 
تدور ما ولا تترك فراغاً عل حم رحامها الأسرد الصاعد في نصف الظلمة"*» كل هذا يرجعنا إلى روماء إلا أن 
رامة وهي تسير في تلك المدينة مع میخائیل دنه عن مخامراتا العساطفية في سن المراهقةء تقول: 


(۸۲) الفراط» رامة والتلين: رواية» ص .٠١۷‏ 

(۸۳) المصدر نفسه» ص ۲۱۸, 

(۸4) المصدر نفسه» ص٣٠۲‏ . 

«Prelude»; «At the Bay», and «The Doll's House» in: Katherine : lll انظر القصص القصرة‎ )۸٠( 


Mansfield, Stories, Selected and with an introd, by Elizabeth Bower, A Vintage Book, K36 (New 
York: Vintage Books, 1956). 


۹ - ١٤۹ اسخراط» رامة والتلين : رواية» ص‎ (A) 
. ٠١١ المصدر نفسه» ص‎ )۸۷( 
. ٠٥١و‎ ۱۰۰۹ المصدر نفسه» ص‎ )۸۸( 


«عندما ذهبت للمدرسة الداخلية هنا في اسكندريسة كانوا يرسلون لي الحطابات. . . )"“. ففيى منطق الذاكرة ما 
re‏ هو وقع الحدث لا موقعه'. 

كيف يكن أن نربط بين الحداثة ا والشذرية» والملحمية التي تلبع من 
حضارة مبنية على الوحدة والشمولية» ا في كتابه نظرية الرواية؟ هذا هو بالتحديد 
طموح رامة والتتين متمثل في أسطورة إيزيس وأوزيريس: 0 هذه الأشلاء الروائية وحدة 
متكاملة وعضوية . فميخائيل الذي «أوصاله مرعة أربعة عشر شلوأًم٠“‏ هو مثل الرواية المقسمة إلى أربعة 
عشر فصاد. والأيام التسعة يكن إبدال أحدها بالآخحر في الذاكرة إلا «اليوم التاسع والآأحير» 
(الفصل الأخبر من الرواية) حيث يعلن الفشل موده هذا اليوم الذي فيه تتولد الرواية عكسياً 
ويسترجع ما حدث قبله» وبمذه البنية المقلوبة التي هي سدى الذاكرة ولحمتها تستوقضفنا رامة متحدثة 
عن نفسها: 

«قالت : أ رجعت إلى الصوفاء في غرفتي» ورقدت عليهاء بلا كلام » تسعة أشهر كاملة» كأما فترة مل مقلوبة» 
لا الد بعدها شیئاء بل صل الى موت جدید» وآحرء ني قلب اخیاة»"“ . 

هذه الإشارات الفية والمتواترة هي النسيج العضوي الذي يجمع الرواية في وحدة متكاملة 
تفتقد اميكلية والمعمارية ونتمیر باملامية al‏ ولکنہا تتشکل شیئاً فشيتاً وة وإ كانت وحدة 
غياب لا وحدة حضور. 


تتميز الملحمة كجنس قصصي بسمات ثلاث: أولاها التعامل مع الرفيع والجوهري» لا مع 
السوقي والعرضي» وثانيتها هو شاعرية الأسلوب وغنائيته» وثالتتها هو التفس الطويل والامتداد 
السردي والبعد الموسوعي”" . 


لا شك أن أي قارىء يطالع رامة والتين يجس بانشغاها بأمور خطيرة وموم وجودية 
وتساؤلات كونية. معن الوجود. مكانة الانسان بالكون» إمكانية التواصل› العشق» الموت» 
الحلم» العنف» كل هذه الأمور تطرح بشكل ملح في الرواية : 


. (التشديد من قبل المؤلف)‎ ٠١١ المصدر نفسه» ص‎ )۸٩( 

)4١(‏ اخحتلف اللقاد في الندوة الإذاعية هل -حصلت أحداث هذا الفصل في روما (إیطاليا) ام ٻیبلوس (جہیل» 
لبئان) أم المئشية الصخيرة بالاسكندرية . وقد أضاف المؤلف ادوار الخراط تعليقاً على هذا النقاش في: «ندوة مع النقاد 
حول رامة والتئین» » ص ۲۸۹ د 4۰ hn:‏ يكن التحديد «الجغراني» مطلب وكان هناك مسعی لأن پکرن ٫الکان»‏ - 
شأنه شأن «الزمان» - منصهراً فيه عدة مسشویات. وبالتالي فإن كنيسة القدیس بطرس يكن أن تكون في روساء 
وبيبلوس» والمنشية الصغيرة بالإسكندرية في «مكان» واحد لي «وقت» معاً». 

.۱۷۹ الراط. رامة والتئين : رواية» ص‎ )٩4١( 

(4۲) المصدر نفسه» ص .١٠١‏ 

(4۴) هله القواسم المشتركة نوخد الملاحم التي ذكرت في الكتشاب التالي والتي تجمع بين الملاحم الكلاسيكية 
والمضوية واللحديثة : .)1971 Paul Merchant, The Epic, The Critical Idiom, 17 (London: Methuen,‏ 


4۹1۹ 


«قال ها: ليس بخبز الأحلام يعيش الإنساك» بل به يموت . قال لنفسه : الإإنسان؟ یا للغرور. لسن بمخبز الأحلام 
آعیش أنا» هذا کل شیء. بل به لا أعیش» ولا موت“ . 
وير الروابة ين طن من الشخضيات الاشانة: 


«(هى » على العكس منك تبحث عن التعدد من دانحل وحدانيتها الائية» أما أنت فتنشد وحدالية مففقودة مفتتة 
مقسمة) , 


كا أن الرواية كثيرا ما تربط وبصيغ تلفة بين ا لحب والمعرفة : 


«قال: ولا هذاء پل مني معرف ة الناس» تشوقي وتسحرني الأفكارء الأحلام» التقديرات. هي الناس عندي , 
من ذا الذي يزعم I‏ لیس فيه ناس» ہل 
أدوات . مرة أحرى أدوات. هم جعلوا أنفسهم أدرات» كيف نعرفهم؟ ........ والمعرفة ليست الملكيسة ولا 
السيطرة. هي الحق» وحدهاء هي الح ٩۷‏ 


والرواية لا تقدم هذه المرضوعات الوجودية بأسلوب فلسفي دائ بل تنتقل من طرح للقضايا 
كا سبق إلى التعامل معها عبر معادلات موضرعية كا ني المقطع التالي الذي يصف عينيا جبروت 
اموت وهشاشة اللإنسان: 


«... لا تذکر إل أن ذبابة صغيرة سوداء كانت تئر في الغرفة المكتومة المواء باغتها الليل والدور والموت ندور في 
تقلبات سريعة ماز ها أطراف الأعصاب ثم هبطت الذابة فجأة وحطت على جبينه الصافي الذي لا غضون فيه . 
وسكت هناك . لم بهشها أحد, ذبابة» بشعة في صخر جسمها المدور اللزجء في تحريكها لأجنحتها وسيفاما الدقيقة 
الكثرة الشعراء آملة» دور براسهاء على على الشمس الوحيدة التي لم تغب ولن تخب واففة على جبهته» هسر الذي 
بتفجر بالتوقد والاكتساح» الذي لا جتنمل القبح في أصغر شيء» وتسیر بہطء على جبهنه » ویارکها لا يتفض غاضاً 
بصوته الأجش الذي مہتز له جات العام علقت عیناما ہاء وقد وقعت لي قبضة افتتان غائم غير مدرك ولكن يقظ 
شديد البفظة تنتظر معجرة أو شيئاًء .ولا بجحدث شىء . 

قالت إا عندئذ فقط في قاع هذا السحر الداكن الثابت الذي ليس فيه زمن» لا ليل ولا نهار» عرفت» معرفة 
ہائية » آنه قد مات . وکان انکسارها من الداحل بلا صوث ولا دموع»"". 

ومع أن لغة. رامة والتنين ليست شعراً بامعنى التقليدي ! ل لا أا شاعرية إ إلى درجة مكنا أن 
نطلق على كل فصل ما فصيدة ارية» أو قصيدة سردية» لسو كان تمييزنا بين الشعر والدش مبنياً لا 


على عامل العروض. بل على العامل الائطولوجي » كا فعل الناقد ميشيل بوجور في تعريفه لقصيدة 
اللثر باعتبارها تستخدم لخة شعرية ‏ معبأة بالصور المجازية واللفطية - استمخداماً واعيأًه“. وشاعرية 


,. ۱۵٥۷ الفراط» المصدر نفسه » صس‎ (44( 
.۱۸۷ المصدر نقسه» ص‎ )4٩( 
. المصدر نفسه» ص ۱۸۵ و۱۸‎ )47( 
. المصدر نفسه» ص ۲۹ وا۲۹‎ )4۷( 
Michel Beaujour, «Short Epiphanies: Two Contextual Approaches to the French :jbil (4۸A) 
Prose Poem,» in: Mary Ann Caws and Hermine Riffalerre, Cds., The Prose Poem in France (New 
York: Columbia University Press, 1983), pp. 39-59. 


1۹۲ 


الرواية تتكثف أحياناً ني فقرات يسيطر علیها صوت ماء مشكلاٌ جناساً صوتباً كما نرى في تردد 
صوت الحاء فيا يلي : 
(.. وعاد في حلم مزدحم بالحر والانتصار وبعد ساعة تماما کان محدٹھا پتکلف اهدوء ویعاٹها قلي إذ حصل 


E CE I aT 
, جتة أرض صغرة ف کات تحرص على أن تحتومها لنفسها وسحدها"‎ 

وكا نراه بشكل مكثف ومركز وإن كان أكثر افتعالا كا في الفقرة التالية : 

«حرارة تحوش حباة حروناء محرد حیناء ونصوح في رياح الحرور. وحوحة فحيح . رح بي حنين إلى الحرز الحريز 
بحر في اللحم الي . تحريض على حرب محطومة الرماح في أحراش اليوانات المحرومة» تحتدم في فحمة وحشيتها 
الحميمة» نقد تقتحم الحصرن تحض على المحارم الحرمات وتتحدی» حوافرها جره . محل في حومة کفاحي حط الببحار» 
حدر ف حفرة ا . الأحجار تسحلق په پلا حراك» الأحجار تتحلل تسنحيل حشاشات مل بوحة , نت ی 
الحسرات الكسيحة. أرزح تحت الحيطان على ساح الحمراء الحارحة حيث أحلامي ضحايا مسفوحة. حوريس يحلق 
ويحط وجوم ويحط ويحلق لي حقول القمح المحروثة . وحمي بي حمض الملح . سبحاتي سلاح» تطرح بالصروح تجتاح 
ابوس تفوح مہا رائحة الحم . أحتضن الوحوش ا سیحاب حاد الحراف. تحدق بي حشود من غير حدود. أحشائي 
ترق بالصيحة اللافحة الحرية حقيقني الوحيادة حبي الحرية حريق»' 0 

زع أن الجناس اللفظي کان له سوابق معحروفة في التراث القصصي العربي ك) في مقامات 
الحريري» إلا أن إدوار الخراط أضاف ما يكن أن بطلق عليه بالجناس المعنويء أي طغيان معفى ما 
على حشد من الكلات› كا تطغى فكرة القهر في هذه المشرة: 

«قال ميخائيل لنفسه : تل الزعتر وأبو زعبل» ساحات الكوليزيوم ومقبرة كاراكالا وأقباء محاكم التفتيش» وخوذات 
الفايكنغ رالكلاب المدربة على هش السود في زيبابوي وسطوة صكرك الغفران وبيانات المكاتب السياسية واللجان 
المركزية . . "١,‏ 

وكثيراً ما يتفاطع الجناس اللفظي بال جناس المعنوي في الرواية» حيث يطغى على فقرة ما 
صوت ما ودلالة ماء كا ي الفقرة السابقة الذكر والتى تبدأ كا يى : «رامة.. . أنيما. .. ماندالا.. 
امرأي . . . مينائي . . . مغارقي. .۲ . 

وأما النفس الطويل والامتداد السردي والبعد الموسوعي فكلها قائمة وواضحة فالرواية طويلة 
مصاغة أسلوبياً في كل فقرة من فقراتها كا أن موسوعیتها تطالعنا ولیس على مستوى الأساطير 
واحکایات ففط . ففيها موسو لحفية ةه تشطلب قارا بلتقط الااشارة» وأخحرى جلية تقدم امرجم . 
فالرواية تشر حفية » مثلاء إ لى الغرغونة» وهى إحدى آحرات ثلاث في الميثولوجيا الإغريقية كان 
كل من ينظر إليهن يتحول 


(44) الخراط» المصدر نفسه» ص ۷۹. 
)١١١(‏ المصدر نفسهء ص۹۲ و٣ة.‏ 
)١١١(‏ المصدر تسه ص ٠١۲‏ . 
)١١١(‏ المصدر لفسه» ص .١١‏ 


4۳ 


«كئت أريد حبي حبنا - أن يكون هو المقامرة المستميتة» معاناة النظر بأعيننا المفتوحة الملصممة في الوجه امسو 
الذي تقتل النظرة إليه ء وأن تتجاوز القتل نفسه» بع هله النظرة ا بۈرة ة الظلام التقدة»°^ 0 


کا أن ميخائيل يقارن نفسه بيوحنا المعمدان بشكل خفي عندما يقول : 


«كان ني غمرة اندناعه إليهاء في مطعم » في قهوةء في سينا في البيت. يقدم ها رأسه المقطوع على طبق الشمس 
المشتعلة, . , ب*, 

واا و ا 

Ee)‏ أصراع يعقوب مع الملاك على سلم لا يصل إلى السماء؟ هساملت متعار مرتبك بلا مأساق على فير 
مسر مح ؟ )7 , 

كا أن هذه الموسوعية لا تقتصر على الأدي والسياسى» بل تصل إلى نوعيات الأكل والشراب» 
عندما تصف الرواية مائدة حفلة : 

ا وزجاجتان ويسکي فات ٦۹‏ وكونياك شع بسائل أصهب عنري رائق وثمين ومليء بالاسحاء. ماركة 
بسكويت. رالأقداح ختلفة الأماط ما الطريل بزجاجه العادي الرقيق وما كريستال ينكسر عليه الور وبنظرة خحاطفة 
كانت الأطباق متزامة ومتراكبة صغيرة وكبيرة : شرائح الجبن القريش بلحمها النهاسك المضلع الندي» ورقائق البصطرمة 
الداكية الحمرة پعروقها الدهنية البيضاء» ولفائف السجق المدررة الملسلوقة الحمرة ولخ اخس الفاره الغض الحخضرة» 
والرقة في أوراق النعناع كأما زهور حضراء داكنة حريفة اللون»“٠.‏ 

وأحیراء فقد مد القاریء سواہق لہبعض ملامح هذه الرواية في شكل جيني في التراث العربي 
أو الأجنبي ولکن ما بميز رام والتین هو رفعها لسات معينه ة كالأسطورية التوليدية والواقعية الحسية 
والحدائة ة الملحمية ا مرتبة الطاهرة الأدبية. والکشر من انجاز إدوار الخراط ف هذه الرواية کن 
اعتاره فوشا ین لن مان الفيزيقي واليتافيزيقي » المحلي والعالمي» الآني والمطلق. 


, (التشديد من قبل المؤلف)‎ ٤٤و‎ ٤ المصدر نفسه» ص‎ )٠١١( 
. ۲١۸ المصدر نفسه» ص‎ )١١ ٤( 
. ۱۲۸ المصدر نفسه» ص‎ )٠١ ٩( 
. ۲۷١ المصدر نفسه» ص‎ )١١١( 


1۹٤4 


القتصتلالتاع 
الزواية الحرّبية الملعحاصحة 
استتشراف لآفاق النطؤرالشستة بى 


ر سرارة )«( 


لا نتوحى التلب من وراء هذه الدراسة عن آفاق مستقبل الرواية العربية المعاصرة. فليس في 
الامكان في جال الابداع الأدبي التبؤ بجا سنؤول اليه الإنتاجات بعد عقود معينة من السنينء لأن 
ارتہاط الأدب بأكثر من جال معرفي وتفاعله مع هلة شروط محددة للموه أو تعثره» والدور الأساسي 
للمبدع بصفته قيمة أساسية لا تخضع للطلب أو «التوليد» كل ذلك مجعل «تطور» الكتابات الأدبية 
کک ولا للمقاييس نفسها التي تحكم مجالات أحرى ني مكونات المجتمع 
ومقرماته. إنه على الرغم من التفاعل العام بين ختلف الحقول المجتمعية المؤطرة للدينامية 
پنفرد الأدب. والتعبر الف غوف مسار حاص له منطقه ومفاییسه» ودورته التاربحية 
المميزة ذات التطورات والقفزات وأيضاً التعثرات والدوران في الحلقة المفرغة. . من ثم يکون من 
التبسيط تفسير عمق التجربة الأدبية خلال فترة معينة ب «ازدهار» قوة اقتصاد المجتمعم أو توافر 
البليات القادرة» کا يكون من غير الملائم التلبؤ بمستقبل الرواية العربيسة استناداً الى منجزات مادية 
هي في طريق التحقيق . ومع ذلك فأن الأسئلة حول مستقبل الأدب العسربي لا تكاد تنقطع وتعظى 
باهتمام الكتب والشعراء والنقاد والمفكرين» لأا تقدم فرصة للمراجعة والاستشراف وصقل الوعي 
في ضوء المارسات الماضية وهذا ما يضفي على هذا النوع من التحليل المستقبلي طابع الاحتكام الى 
الوعي الذاتي والى الاطار الايديولوجي لكل محلل أو متلبىء. 


کیف نستطیم إذنْ» م منہجياًء الابتعاد ما أمكن عن الاسقاطات الذاتية والميول الفكرية 
والايديولوجية؟ 


لن نلجا الى الانطلاق من مقاييس معيارية تحدد عناصر الرواية «المكتملة» التي يكن أ ن تطمح 
البها الرواية العربية في مستقبلها» لأن ذلك سيضفي على التحليل طابع التوجيه والالزام یا عن 


(#) أستاذ الأدب العربي - جامعة محمد اللخامس - الرباط - المغخرب, 
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اعتبار حصيلة المارسة الماضية» واعتبار تأثير محددات موضوعية تتعدى ارادة الروائي وطموحه. 
لأجل ذلك سنعمد الى مناقشة الموضوع من منطلق تحليلي نقدي يتراوح بين مساءلة الانجازات 
الروائية العربية ضمن نظريات الرواية الحديثةء وبين إبراز الامكانات المحتملة مام الرواية العربية 
بتراہبط مع الميحددات السوسيولوجية » والامكانات الابداعية» وأسثلة الواقع الكامنة وراء التحولات 
والانتقالات الفنية. 

بعبارة أخرى» سنحاول أن نستوعب ماضي الرواية العربيةء القصير نسبياًء انطلاقاً من أسئلة 
ا واهتاماته » لنبرز عناصر التأسيس والتاصيل ورز جوهر التجارب الروائية العربية الي 
يسرت اروج من دائرة التقليد والمحاكاةء ولامست التكوين الفي المترازن شكلا ومضم ونا باعتبار 
الرواية لحظة جدلية تستمد فقوتا وتأثبرها من اللحظة المجتمعية الرافضة لتشييء الوعي ٠‏ واجترار 
الخطابات الفاقدة للنرة والسخ . 

من هنا يمكن القول بأن الرواية العربية نشأت وتطورت ضصمن سرورة المشاقفة وهوأجس 
الهضة» وايقاع التصنيفات الاجتماعيةء وتبدل القيم» وتوالد اللغات داحل اللغة الواحدة. الأمر 
الذي أعطى للرواية مكانة ميزة وحساسة لأا الشكل التعبيري الأقدر على التقاط صور وعللامات 
التحرلات من خلال كتابة التاريخ العميق الحفي الممتزج بالزمن المعيش» وبأسثلة الانسان العربي 
داحل تاريخه الحديث المتسارع ا المزدحم بالاحداث واهزات والحبوطات . في الرواية ا 
التخييل بالوقائع والمتعة بالقلق نتيجة رؤية النفس في المرآة. وشیا ف اج اوا ا 
التي تقصد نماذجها الحادة الراعية خصرصينها الاستيتيشية عال لمكاشفة الذات واجتراح الحوار 
وطرح الأسئلة الصعبة عبر الرصد التفصيلي لتغيرات المجتمع والانسان والفضاء. هذا ما بجعل 
التساؤل عن مستقبل الرواية العربيةء في الآن نفسه» تساؤلا عن علائقنا ب «الأحر» وعن تصرراتنا 
النظرية لأسس الرواية التي اكتسبت حدوداً وامكانات واسعة عبر التمجارب الكثرة والمتنوعة لمختلف 
الروائيين في العام . ثم» فإن قيمة الرواية لا تتمثل في «ابتكار» شكل خحاص» وإنغما تكمن اساسأ ي 
الوعي النظري لامكاناعما وقدراعا التعبيرية اللاحدودة وتوظيف ذلك في تشكيل تفرض نفسها 
انطلاقاً من التشكيل الفني والرؤيةء لا من استنساخ النماذج. فكتابة الرواية مثل أي أابدا اع آخر» 
تكون مقنعة وفاعلة بقدر ما تكون تنويعاً جديداً مفرداً داخل ا لجس الروائي العام . 

مسألة الرواية العربية صمن نسظریات الرواية الحديلة ستكون اذا الخطوة الأرلل الي تفردنا 
الى : مناقشة احتمالات التطور» سلباً وا ابا وتوضيح بعض عددات التطور المستقبلي في جانبيه : 
الموضوعي والذاتي. 


أولا : منجزات الرواية العربية ضمن نظريات الرواية الحديثة 


من خلال الاهتمام الذي حظي به الأدب باعتباره موضوعاً النظري يتعدى نطاق 
التعببر وطرائقه الى التساؤل عن ماهیته ووظيفته وعلائقه باللغة والتاريخ » أ صبح ل «نىظرية الأدب» 
یال خاص یعتمد عل التحليل الاستمولوجي وع منامج العلوم a‏ ا اکا 


۱۹٦ 


على اللسانيات وعلى شعرية الخطاب والتحليل السيميائي . لكن نظرية الآدب مها ارتقت في مستوى 
التحليل العلمي > فنا لم تبلغ فستوى النظرية في العلوم التجريبية والدقيقة . فالأدب المتجسد مادياًء 
في اللعة والمستوحي لأنواع متباينة من المعرفة» والمتحقق عبر ذات الكاتب امتاس مع المجتمع 
والتاريخ لا هكن أن يختزل الى معادلات وقوانين قادرة على أن تضاهي النظرية العلمية من حيث 
وضوح المقدمات ودقة اللغة وإمكانية التحقق من صحتها. 


من ثم» جاءت تبظيرات الأدب في مستوياتها المتفدمة عاكسة للاختلافات الابستمولوجية 
المنصلة يمفهرمات اللغة والواقع والانسان وهذا ما يضعنا مام نظریات للأدب ل نظرية وحيدة» 
ومجعل التفكير في آشکال التعببر مستلزماً لمراعاة هذه الاختلانات التنظبرية عند التحليل راطا س 


الجهرد التي بذلت في جال نظرية الأدب كذلك نجد جهوداً ماثلةء ! إن م تكن أكثر دقة وحج)ا في 
جال تبر تلف الأجناس الأدبية وخطاباتما. 


بوت «نظرية الرواية» مكانة ميزة في جال التحليل الشعري (البويطيقي) للخطاب . وي 
ال کک والانتربولوجية الفلسفية» ولي جال القراءات النقدية السيميائية. ويعود هذا 2 
بنظرية الرواية الى كوا شكلا تعبيرياً قات على استيعاب تلف الأشكال التعببرية الأخرى» وال أن 
بنيتها ليست ثابتة ومنتهية بل هي سبرورة تحول وتحويل تنمو وتنطور بتفاعل مع تطور المجتمم 
البشري وبتفتح على كل المستجدات والتغيرات . فالرواية ببنيتها المغتوحة المتناسقة وباحتضانما لمختلف 
الأجناس وناور اللغات داخلها» تشكل على نقيض الملحمة ما ساه جورج لركاش «اللاغدود 
المتقطع» (٠دا‏ عدا 6ا: ااا 1) الذي لا يخضع لتطور خحطي متواصل» وإغا بتشخص ويتشكل في 
أزياء متباينة ماقف ة ادها خدود عسبقة.. ونذلك) :إن السرواية اذا اعترا يعض التصرض 
القدية التي تنتمي اليها منذ القرن الثاني للميلاد في اليونان الى اليوم» تبدو شكل المستقبل بامتياز 
لأا قتلك خحصائص التجدد» وتنبعث بقوة في فترات التحول الحضاري والثقافي لتطرح الاسئلة 
وتستبطن الوعي وتحلق بعيداً في سماوات التخييل . وانها على شاكلتهاء مرصد للذوبان الحفي 
والغامرات والاستيهامات وملتقى للات والحرارات تسجل من الداحل قلق الانسان زتطلعاته 
وتتابعم رحلنه من المجهول. فالتوتر والتعة والوهم والحقيقة والتصدع والتوحد وارتياد الحضيضص 
واستشر اف عوالم التصوف رحلة لا تنتهي تحكيها الرواية الملتصفة بالانسان وأحلامه. 


إن التفكير في أسس الرواية النظرية بدأ يتسع ويتمايز منذ القرن التاسع عشر - عصر صعود 
الرواية وتكاثرها ‏ من خلال أسئلة نقدية طرحها بعض الروائيين الذين افتقدوا في كتابات معاصريم 
من النقادء الاهتام بمكونات النصوص وعناصرها الفنية واتجاههم الى التعليقات التي تطمس جوهر 
النص وولالته الذاتية هگا کانت تساؤلات فلو نن ومارسیل بروست مداد من بين بدايات الطرح 
النظري للخصوصية النوعية للرواية في علائفها باللغة وبالزمان والفضاء . وكانت اشارات الفيلسوف 
هيغل الى الروابة باعتبارها ملحمة برجوازية» بداية أحرى في سيرورة تلظبر الرواية التي اغتدنت من 
حلال التيارات الأساسية في التفكير والنقدء والتي يكن أن نميزها الى ثلاثة اتجاهات : 
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١‏ - تنظير للرواية على أسس استيتيقية فلسفية اجتهاعية تولي الاعتبار للمضمون ولعلائقه بأنماط 
الوعي رالرؤيات للعال. 

۲ - تنظير قائم على تحليل وابراز الخصائص الاستدلالية للرواية التي تجعل من بنيتها بنية ذات 
خصوضية نوغية مك صيوغها في جلاصر جريدية حلة جد الطاب الرذاني وتجعل منه موضوعاً 
لتحليل علمي (نظرية الشكلانيين ونظرية شعرية الرواية وتنظيرات روائبي ي الرواية الحديدة في 
فرنسا) . 

۳ - تنظير سيميائي - دلالي استيتيقي : بلورة ميخائيل باخحتين الذي انطلق من أبحاث الشكلانيين 
الروس» وزاوج بين التحليل السيمياثي للنسيج «المادي» للرواية» وبين ختلف الدلالات الاجتهاعية 
والثقافية والفكرية التي تتصل بسياق الرواية وتبرز من خلال ما يسميه «عر اللساني» 
(La translinguistique)‏ الذي يتعدى العلامات ونسق اللغة الى ما پتصل بالتبليغ والتداول. 


إن هله المحاور الثلاثة في تنظير الرواية تستوعب ختلف الحوانب المتصلة بتركيب الرواية 
ودلالاتما وأشكاها الأكثر تعقيداً وبذلك» فإنما تقدم أداة نظرية على جانب كبير من الكفاية تسعفنا في 
تحليل منجزات الرواية العربية وتبين مستوياتها وانجاهاا. وهذا لا يعنى أن نظرية الرواية العربية 
مطابقة لمثيلتها في الرواية الأوروبية» ونا نعتمد الجهد التحليلي العلمي المشوافر على قابلية التعميم 
لتنظير انتاجاتنا الروائية وابراز سانا المميزة. 


وني اعتقادنا أن ل نظرية الرواية التي حدد معالها وممجية التفكير فيهاء ميخائيل بانحتین › تقدم 
لا اطاراً ملائ لاستخلاص ملامسح الرواية العربية واستشراف آفاقها في ضوء الأسثلة الباخحتينية 
المثدة من ماضي الانتاج الروائي الى حاضره ومستقبله . يبرر هذا الاختيار كون باحتين ۾ يفت صر 
على دراسة الرواية «الرجوازية» بل اعتمد على نصوص يونانية من القرن الثاني الميلادي را 
بنصوص من القرون الوسطى الى مماذج من الرواية الحديثة . من ثم فان تشپیسده e‏ 
والصطلحات الاأجرائية جمسع بين الاستقراء التاريخي وبين التعميم الاستدلالي المستخلص من 
التحليل النصي والعير - لساني. هكذاء فإن مصطلح مثل الرواية المتعددة الأصرات ١ذدره۸)‏ 
(phoniue,اP‏ الذي استخلصه من تحلیله لاعےال دوستوپفسکي واعتره میزة تفرق بین روایاته 
وبين الرواية الأحادية الصوت (المونولوغية) التقليديةء سرعان ما أصبح عند باخحتين خحاصية للرواية 
عموماً ما دامت اللغة قائمة أصلاً على تداخل لغة الذات مع لغات الأخرين 


«داخحل الرواية وبواسطتها يصبح التعدد اللساني في حد ذاته (أمو-صء)» تعدداً لأجسل ذاته :)۳٥٠۲-801(‏ فاللغات 


متواصلة عن طریق حواري وتبدا پان توجد الواحدة ہاللسہة للأخحرى (مثل ردود الحوار) . وفضل الروايةء تحديداً 
تضيء اللغات بعضها بعضاً عن طريق التہادل وتصبح اللغة الأدبية حواراً للغات تتعارف وتتفاهم فیا بینہا»' , 


هذه المقولة الأساسية عند باحتين» آي تعددية اللسان في الرواية» تصبح حجر الزاوية في 


Mikhail Bakhtin, Esthétique et théorie du roman (Paris: Gallimard, 1978). انظر:‎ )۱( 
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ا ت ی یا ی کی ی ری ر کی ا 
التصشوص الروائية وت#ليها من داخلها لا عن طريق التصنيف المعياري المسبق. ومن ثم فإن 
مفهومات مث بنية الفضا - زمان (١ءمهاه١٠٠ء‏ ع1) والتهجين الروائى والباروديا وعلائقية اللغات من 
خلال الحوار واضاءة الايديولوجيا للأفعال وكشف الكلام للايديولوجياء كلها عناصر تأحذ في 
الاعتبار كون الرواية ليست بلية ثابتة وقابلة للالتقاط بوضوح» وإنا هي صيرورة تحول وشكلها في 
صبرورة وهدفها a‏ فک أن الزمان» في ختلف تجلياته متجدد ومشحول» فإن الرواية 
التي هي خحطاب الزمان بامتياز» بنية تلتقط التحولات وهي نفسها بنية تحويل . 


من لا التصور التنظطري › ڏي الهجية الملاثمة لشکل تعبري معادلته غر حلولة ومفتوحة 
عل الاحعالات. نستطیم أن نطل على التنجربة الروائية الخربية مشاضاً واا لان عطاءاعہا 
وامكاناتما وأيضاً ملاغها الخصوصية . 


وما أن جوهر موضوعنا هناء لا يتصل بہذه الاشكالية العامة الا بالقدر الذي يتيح استشراف 

آناق ر المستقبلي» فإننا سنكتفي باللا حظات التالية : 

- إن كثيراً من النصوص المحكية العربية القدية الواردة في كشب السير والأخبار والأدب 
5 والمحغرافيا وني الموروث القصصي (ألف ليلة وليلة وحي بن يقظان والمقامات) يكتسي طابع 
مکونات للخطاب الررائي العربي في مراحل خحتلفة من تاريخه. وهسذا لا يبرر الول ہوجود الشكل 
الروائي منذ القديم في الأدب العربيء وإنما معناه أن جوهر الشكل التعبيري الروائي مشترك بين كل 
الشعوب والثقافات . وعرف مسثويات منباينة قبل أن يتبلور منذ القرن الثامن عشر وفي ضوء تحولات 
حاسمة داحل أواليات المجتمع البشري في شكل مستوعب لكل الأشكال التعبيرية اللفظية الأخحرى 
ومنفتح على جميع التحولات المعرفية وعلى تعقيدات العلائق المجتمعية وتلويدات خحطاب الحياة 
البومية . 

من هنا يصبح تراث المحكيات العربية انجازاً وامكانات في آن معأً لا يكن للروائي العري 
العاصر أن يتجاهلهاء إلا أن أحذها في الاعتبار أو التعامل معها لا يعني إعادة انتاجها أو 
استنسانحها. 

ب علدما نسشحضر السياق العام الذي بدأت فيه الرواية العربية الحديثة حطواتا الأولى» 
فإننا نسجل ثلاثة عناصر بارزة أثرت في رحلتها وفي تطوراتما وهي عناصر عائدة في مجملها الى سياق 
الدرجز وتأثيرات المثاففة . وهذه العناصر هي : 

تقليد النماذج للرواية الغربية والعالمية من دون تمثل لأسسها النظرية والسوسيولوجية في 
أشكاها ومضامينها. ذلك أن شروط الثاقفضة بين مجتمع مستعمر (عربي)» وجتمع متضوق مسيطر 


أضصفت على انتاحات الثقافة الوافدة صفة النموذجية» وجعل تعرفضا عليها سطع عا بالتجزییء» 
والانبهار واغفال المحددات التارخية. من ٹم فان مرحلة التقليد والاقبہاس في الانتاج الروائي 


العربي الحديث تعكس سطحية تعامل الروائيين العرب مع الخطاب الروائي الا أن هذه المرحلة من 
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عدودية حصيلتها تظل فترة مهدة ولازمة قبل التحولات اللاحقة للرواية العربية . 


علاقة التبني بين القارىء والرواية : بحكم انتساب معظم الكتاب والروائيين الى الطبقات 
امتوسطة والرجوازية الصغيرة. ولي سياق التحديث وبناء مجتمع عصري» كانت ردود فعل الشراء 
حت الثلالينات. مسمة باحنضان الكتابات التي «نحکي» عن ملامسح المجتمع «الجحديد الآخحذ في 
التشكل» وعن شعخوصه وناذجه وأقواله الى تكشف الصورة المتحولة في مرآة الرواية . إننا هكن أن 
نتحدث. في تلك المرحلةء عن علاقة افتدان بين القارىء والروايةء لأن مستوى الوعي آنذاك 1 
يكن يسمح بالتساؤل عن مدى مطابقة الشكل الروائي العربي الوليد لطبيعة الواقع المجتمعي 
وشروطه الفارقة له عن تمع «الرواية الرجوازية» في أوروبا. 


- غلبة الاهتمام با لمضمون الاجتماعي - السيامى على نقد الرواية : ل يكن نقد الرواية متقدماً 
على كتابدهاء لأن الخلفية الفكرية والمفهومية التي كان يصدر عا استندت الى تصور تبسيسطي 
وابتساري للراقعية ء كا طرحت على المستوى النظري في آوروبا خلال القرن التاسع عشر. 

بضاف الى ذلك أن تسارع اللخير الاجتماعي ومشکلاته ومرحلة مقاومة الاستعم ار والدعوة الى 
التحرر الوطني » ا شعاراً متغلغلا في كل المجالات بجا في ذلك محال النقد 
الأدب والروائی 


ننيجة لذلك, فإن النقد لم يتجاوز مستوى التلخيص والنعليق ولم يلتفت الى أهمية الشكل 
وفعالية التشكيل ف خصیص الطاب الرواثي . 

ج ۔ في الستینات» بدأت N E‏ 
الرومانلسية والواقعية والمتالية التي طبعت أعمال جيل الرواد والمؤسسين. وکان هذا التتحول في الكتابة 
الروائية واا الشعريسة والقصصية والمسر-حية متصادياً مع بروز وعي کک متجه الى إعادة 
النظر في الموروثات «والمستوردات» من القيم وأفماط التفكر والتحليل . ذلك أن نمر المجتمعات 
العربية لم يستجب لتطلعات الأغلبية نحو العدالة والتقدم والتوازن. وكانت الاستفلالات السياسية 
فترة لانجلاء الأوهام» وانكشاف سرابية الاحتيارات «الليرالية» و «الثورية». وجاءت الحبوطات 
لتؤكد الأزق الشامل» ولتفسح في المجال أمام الأصوات الانتقادية التي تنأى عن الشعصارات 
وا-خطابات المطمئنة التفائلة . التعتنق التحليل التاريخي والاجتاعي ٠‏ ولتصغي الى أسئلة الواقع ولغته 
المعقدة الكاشفة للحقائق . 

في هذا السياق بدأت الرواية العربية تنزع اردية الوقائعية الفضفاضة وغلالات التلوين 
الوردي الرومانسيء لترتاد مجاه الذات والمجتمع عبر الاستنطاق الاعدد المنظور لواقم تداحلت فيه 
القيم والسلوکیات والمواقش» وتراکہت ف ثنایاه الفقات والطبقات والصراعات. جحاءت الرواية 
العربية الحديدة (على اخحتلاف تركيبتها الفنية وأساليبها). لتؤكد أن «الواقع» ليس معطى من البداية 
ولیس ادا ولا أحادیاً ومن ڈ ثم لا يكن بعد النزعم انه متعدد 
وملتصق بجدلية الصيرورة السني ولذلك بتحتم على الروائي أن بغر آدواته» ولغته» ورژيته 
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ليتمكن من أن بجعل الرواية أداة معرفة ونقد تساهم في زحزحة التمركز الايديولوجي للطبقات 
السائدة التي حرصت عل الامام بالوحدة العقائدية والطبقية والايديولوجية. 
ابراهیم » غالب هلسا» جرا ابراهیم جہرا» حیدر حیدر» حال الغيطاني › هاي الراهب» بك 
الرھن مب ادوارد الخراط »فؤاد التكرلىء الياس خوري . بدأث تستعيد الواقع المعقد الذي کان 
ا وراء الرۇپة الانعكاسية» لتقدمة عناصر متفاعلة تعلن الرفضص وتقول وترسم الشروخ 
داحل الكيان المهاز. 

هكذا يكن أن نلتقط بعض مظاهر التحرل للرواية العربية منذ الستينات في الملامح التالية : 


)١(‏ دلالياً: بروز لمات يتداحل فيها الذاني بالموضوعي عبر رؤيات اشكالية تحاول أن تقدم 
أجوبة عن أسثلة الواقع ومن أهم تلك اللات : جحيم اللدينة» تمزق الذات تداخحل القيم 
واهتزازهاء اوبة في مواجهة الآخر» التمرد والاحتجاج» تصوير القمع واحتقار الانسانء نتجارب 
ال 

e‏ هي الروايات الطلائعية التي لم تتخذ غاية ها تلق 
ا لجمهور الواسع أو الاقتصار على تسجيل سبرورة الترجز. وبمذا المعنى» كن اعتبارها أجوبة ثقافية 
عن واقع التردي . إا أجوبة طوباوية تراهن على حلم الثورة المعاقة» وتجابه خطابات الاستكانة 
والاجترار, 

(۲) شكلياً: أخذت الأشكال الرواثية تتنوع وتنتقل من مرحلة تعلم الصنعة الى مرحلة 
التشكيل الراعى لرظيفة التفنية الفنية وامنداداا المضمونية . فالأزمنة أصبحت متداحلة» حلرونية 
الاو ابتعدت عن اللوحات الاشتهالية (البائورامية) لتتغلغل في التفاصيل والوصف الدقيق 
والحرار بدا يتسع ليشمل تلف مستويات اللغات الاجتماعية المتعايشة والمتصارعة . ولم يعد السرد 
قائ على فكرة الاهام بالواقع من خلال سارد عا پکل شيء. . لقد تعددت منظورات ا کې 
ووجهات نطر السردء نما يسر التقاط التعقيدات والتشابكات القائمة في واة قع المجتمع وفي خحطاباته 
واتجاهاته الفكرية والايديولوجية . 

ال ا ا ا وا ا اا ا ال 
الستينات أحذت تدجاوب مع المناهج النقدية الحديثة وخصوصاً مع البنيوية التكوينية والتحليل 
السيميائي والممج البليوي . لکن هذا التجاوب» في شروط الناقضة التي أشرنا إليهاء يفرض على 
الخطاب النقدي العربي نوعاً من النظرة النجزيئية ومن الاهتمام بأسئلة مغلوطة لا تحظى بالأولوية في 
حفلنا الثقاني . نتيجة لذلك» فإن كثيراً من الكتابات النقدية جاءت بثابة قمرينات تطبيقية 
لصطلحات ومنظومات قلا تيس الشاذ إلى عمق النصرص لتجليتها والكشف عن فعالياتها صمن 
السياق الذي أنتجها. إلا أن حاولات التعرف الدقيق على المنامج النقدية الحديثة في إطارها 
وسياقاتها بدأت تمهد الطريق أمام نقد قائم على التمثل والوعي بخصوصية النص العربي. 


۲۰۱ 


ومن م یکن آن نلاحظ ف ال نقد الرواية» العودة ای النص لتحليل وإدراك مکوناته 
وفراءته من خلال لعته ورموزه ومادته التخييلية بدلا من التحديد المسق» الوشوقي » لدلالة الرواية 
استناداً الى سجل الدلالات الاهزة. 


إن بعضص التجارب الروائية العربية ارتادت مستوی التاصيل عن طرپق التفاعل الحدسي ا 
مع مکونات الوا قح العري ديع e TS e‏ ا 
من التراث ومن الانتاج الروائي العالمي ا تنتشجح فضاءات ا العربية الحديثة المتجاوزة 
للاستنساخ والقبض على «الواقع». 

وساند بعضس النقاد هذا الابداع التأصيلي . وحاولوا التنظبر له ما جعل نفد الرواية عمل 
اا في انتاج المحرفة داحل الحقل الثقافي العربي. لكن هذه المحاولات ما تزال في بداء تما وما تزال 
الروايات الحادة العميقة متقدمة على الكتابات النقدية. 


ثانياً: محددات التطور المستقبلل 


سبق أن أكدنا أن ليست هناك علاقة تلازم بين التقدم الماد للمجتمع وبين مستوى الابسداع 
الفي والأدبي . هناك تفاعل وتبادل للتأثيء لكن مع وجود استقلال نسبي للمجال الابداعي تحكمه 
مفتضيات خحصوصية التعبير الفني والأدبي وعرامل تحفيز المعخيلة وبلورة الأشكال. 

رغم ذلك لا يكن الحديث عن آفاق مستقہل الرواية العربية من دون ربطها مستقبل المجتمع 
في كليته» لحصوصا وأن واقع التبعية» في كل المجالاتء يضغط بنقله ولا يكاد يترك مجالا للتفكير في 
الانتقال من هذه المرحلة المسدودة الأفق الى أخحرى تسمح بتابعة للسير والتطور نحو الأحسن. هذا 
الواقع في جوانبه السلبية » يؤثر على الثقافة وشروط انتاجها واستهلاكها ويدفع اء أكثر فأكش» نحو 
الاستلاب والدسطيح والنزوع الى السلية والجري وراء «موضات» التفكير والتعبير. ويكفي أن ننذكر 
واقع وسائل التثقيف «الحاهيرية» ني الوطن العري للستحضر صسورة الانتاج الثقافي السائسد بشقيه : 
الوطني والمستورد. في مقابل ذلك» نجد أن الأدب الطلائعي - من ضمنه الرواية الحديثة التي رسمنا 
ملامح رحلتها والتي سنحاول التأشير على مستقبلها يضطلمع بدور مزدوج : اننقاد القديم والسائد 
وابتداع الأشكال والصيغ والأسئلة التي حفر المخيلة والارادة لتشييد الحديد. 

إن الأدب العربي الطلائعي نخطى إطار الدعوة الايديولوجية وتخطى وظيفة الدعاية والشرير. 

لقد أصبح ال لحاورة الايديولوجيات ووضعها موصع تساؤل من خلال التقاط المعيش والمستجد» 

واستشار العلاساث والرمرز واللغات الملتصقة بفضاء المجتمع الجديد: فضاء الصراع والتجابه 
والتعدد في الرؤى . 

من هذا المنطورء يمكن تسجيل امتلاك الأدب الطلائعي لاستقلاله عن الخطابات الاقتصادية 
والسياسية والايديولوجية» مها تفاعل معهاء وطموحه الى أن يجسد المتخيل الشعبي والحضاري في 


NY 


علاماته ورموزه لیصبح جال تنفیس »› وال وعي للذات الفردية والحاعية. 

والرداية: نوعاً أدبياً قابا لاستيعاب كل أنواع الخطابات والأشكال التعبيريةء هي 
الهيأة ة لتقديم أجوبة ء مجتمع المستقبل العربي في رحلته المحفوفة بالمزالق نحو التحرر من التبعية 
والاستغلال» اه اة e‏ . وهذا لا يعني أن السرواية في مستقبلها - ستکون سجاد 
للمشاريع والانجازات أو الاخفاقات الي سيتعرض ها الجتمع العربي قي رحلته المستقبلية. إل 
الرواية عنصر امجابي في مجموع الحدلية المجتمعية المتعددة المراكز والقوى. ويمكن أن تضطلع بدور 
يتجاوز التسمجيل والرصد الى انتاج المعرفة ونقد التصورات المغلوطة. وهذا المغهوم للرواية الذي بدا 
يتحقق ملل الستيلات هو ما پسمح لنا بأن نتحدث عن المحددات الموضوعية لمستقبلها 
معترین أن العلاقة بينهما علاقة جدلية ومعقدة» ومن ثم لن ننتهي الى تصور « آوضسح), ی 
لمستقبل الرواية بقدر ما سنقترب من صورة «وجودها بالقوة» داحل تمم مستقبل عر متمنع عن 
التنبؤ أو التحديد النهائي . 


من هذا المنطلق» إذأًء واعتماداً على التحليلات السابقة نحاول الآن الاقتراب من مستقبل 
الواة الغرة غر لل دات تطررها 


١‏ - الشروط السياسية والاجتماعية واللقافية 


من خلال السات البارزة التي تطبع حاضر الأقطار العربية يبدو مستقبلها هشاً وفاقداً لبوصلة 
التوجيه ومركز التجميم بالفعلء فإن واقع التجزئة وسيادة اللاديفراطية أو قبام ديقراطية شكلية 
ونفاقم التبعية وتراجم الحركات التحررية والتقدمية واحتلال القوات الصهيونية آجزاء من الوطن 
العربي» يحمل على ا بأن صورة المستقبل لن تكون مضيئة ولا باعثة على التفساؤل. وحق 
التاريخ العربي التفاوت من قطر الى آخر يبدو الآن ضمن واقع التدهور والتجزئة وغياب المشروع 
قري ناريا (متساویاً) مه| تباينت الشروط والتفاصيل . 

وهكذا لا يبقى أمام من يفكر في الستقبل وينتمي حقيقة الى المجتمع العربي حضارة وثقافة 
وکیانا سیاسیاً سوى اللجوء الى اعادة التحليل واعادة فراءة التاريخ والمجتمع والتجارب» بحلا عن 
حطاب جديد يستوعب الحوانب المادية والروحية ويعتمد التحليل العلمي والمنطق العقلاني» كا 
يلتقط عتزنات اللارعي وردود الفعل «اللاعقلانية» المؤثرة أبضاً على حركات المجتمعات العربية 
وعقلينها. بعبارة أخرى» فإن الطاب الوحدوي التبشيري» ببلاغته الكلامية وقفزه فوق الحقائق 
والوقائم فقد مصداقيته وأصبح عاجزاً عن مواجهة الحاضر» بل المستقبل. 

من ثم فإن الخطاب العربي الذي ظهر في السنوات الأخحبرة والمنطلق من منظور استقبالي» 


يبدو أفقاً مكاً للمساهة في حلق وبلورة وعي عربي مستقبلي قادر على التحدي وعلل طرح القضسايا 
في أبعادها المعقدة ويمنطق الفعالية والدفاع عن المصالح . 


۳ 


بتكون فعل سياسي قومي يصهر الطاقات ويحرر الارادات الملجومةء ويحرّل تنبؤات العلم الى حقائق 
وة 
متا حن ن هذا الواقع السياسي والاجتماعي والثقافي كون جميع المفكرين العرب على 

احتلاف انتماءات تم أهم الفثات المؤثرة في الرأي العام التي التقت حول شعار الديقراطية باعتبارها 
شر طاً لازماً 0 مواجهة أزمة الحاضر وللتخطيط للمستقبل . ومستقبل الأدب العربي سيتأثر بالمسار 
الذي ستتخذه مسالة الديقراطية لأن الكتابات الانتقادية النافذة الى الأعماق كثيرأ ما تواجه بالرقابة 
والمنع والمصادرةء فيتعذر تداوها أو تنششر ضمن نطاق ضيق ؛ إضافة الى الحراجز المصطنعة القائمة في 
وجه انتقال الكتاب العربي بحرية من فطر الى آنحر. الديقراطية مكانة خحاصة بالنسبة الى 
مستقبل الأدب العربي من حيث أمها الضمانة التي تدعم الديقراطية الثقافيةء أي قدرة كل مواطن 
على الانتقال من التلقي الى الانشاج» والتعبير عن نفسه وعن أفكاره وابداعاته في الشكل الذي 
يختاره» نما يساهم في تحويل المواطنين من عناصر سلبية الى عناصر امجابية تعطي لقان م ا 
متعدداً ومتفاعاد مع المعجموعة الحدلية المجتمعية . فالديقراطية الثقافية تلخي التقسيات المقصية 
ل «اهرامش» الاجتاعية عن «جسد» المجتمع «السليم» وتخلخل مركزية الخطاب الثقافي الرسمي 
لصالح الأفكار والرؤى والمسامات الموجودة لدى كل الفشات والطبقات المهمشة والمبعدة و عن 
جال التفاعل والابداع . 


والراوية» كا أوضحنا من قبل» يرتبط ازدهارها وتطورها بقدرتا على أن تكون ملتقى 
للأصوات المنعددة وللغات المتباينة والماصارعة وللخطابات والحوارات الكاشفة للأفعال وخلفياتها 
الايديولوجية. والديقراطية هي التي ستيسر ها مستقبل اذا استطاعت أن تذهب بعيداً في تجلية 
واسنتكشات الأصقاع الجهرزلة داحل الجتمعات الرية . العامل لاخر فمن هذه الحددات» هر 
مسالة الوحدة ومستقبلها. فالأدب العربي» نتيجة للتجزرئة وانعدام تنظيم عقلاني للنشر والتوزيع 
وحقوق المؤلفين على مستوى الوطن العربي» يخسر الكثير. وأكثر ما ينعكس ذلك على الشروط المادية 
للأدباء والمنتجين المغفكرين 


إن الوحدة العربية من منظور التعدد الثلقافي رالائي. ومن الحوار الديقراطي المبقي 
للاخحتلاف» تصبح ف المستقبل عنصر حفيز للفعل السياسي التحريري وللتعاون الاقتصادي التكامل 
وللابداع الأدي والفني المتنوع ف عطاء اه وحصوبته . 


هناك أيضاً محددات على جانب كبير من الأهمية» منها التعليم واللغة العربية في تورات 
المستقبلية . فإلى جانب ضرورة حو الأمية ينتظر TS‏ 
ليصبح مرتہماً عضرياً بحاجيات المجتمعات العربية» وأداة فاعلة في تلمیته وتغیيره» واذا توافر هذا 
التوجيه للتعليم» فإن الأدب وطرائق تدريسه ستتحول من مفهوم تنشيط الىذاكرة الى طرائق نقدية 
تربط الأدب» ومن ضمنه تدريس الرواية » بتكوين الوعي العربي الراصد لاواليات المجتمع وتبدلاتما 
عبر كل المستويات جا فيها مستوى الابداع والتخييل . 


E 


ولقد استطاعت اللغة العربية أن تثبت بعد أكثر من أربعة عشر قرناء قدرتها على الاستمرار 
والتجدد وصمدت أكثر لأن ازدهارها في الماضي ارتبط بوجود عقول وطاقات ابداعية نميزة سامت في 
اغناء التراث الانساني والحضاري» فكائت بذلك أداة متطورة ومستوعبة لمقتضيات الانخراط في 
العصر والتاريخ . واليوم وأمام سيادة مط مجتمع تقبي الكتروني «كوني» انطلق من مراكز القوة 
المنحكمة عاليا في الاقنصاد والتكنولوجيا وتصدير الثقافة «المجياهرية» الحادمة لأغراض تجارية 
ايديولوجية» فإن مسألة تطوير اللغة العربية تأخذ الصدارة حت لا تتحول الى لغة ثانوية «تراثية» 
بالسبة للعرب أنفسهم. والأمر» في العمق» لا يتعلق بقدرة العربية واستطاعتها لما أثبتت أنا مثل 
بقية اللغات» وإلا يتعلق بتطويع بنياتما وقبول خحوض غبار جدلية التحولات» والائفتاح على كل 
الطاقات والامكانات التعبيرية بعيداً عن عقدة النقص والاحتماء بشعار «اللغة مقدسة». إن وحدة 
اللغة من مقومات التوحيد العربي» لكن ذلك يجب ألا يقف عائقاً دون التغييرات التى يفرضها 
العصر ومقتضيات التطور الحديث لتظل اللغة مرآة للواقع » وأداة مسعفة على استيعاب المستجدات. 
ومن هذا المنظور» فإن «لخات» الرواية العربية تستطيع أن تكون مرصداً للتطور اللغوي وتحالات 
«تدوبهها» واحتبار فعاليتها . هذا اذا تبلور في المستقبل مفهوم متجاوز للتفرقة المصطنعة بين العامية 
والفصحى لأنها ازدواجية تحول دون انصهار اللغة العربية الواحدة من خحلال تعدديتها. 


من ضمن الشروط الاجتماعية - الثقافية المعحددة لمستقبل الرواية العربية أشير الى دور 
«تعسيس» المواطنين بأهمية الرواية وبانتاجها وذلك عبر وسال التلقبف المجاهيرية. إن صورة واقع 
الرواية عندنا تبدو من خلال سيل الانتاج الأجنبي المنقول عبر التلفزيون أفلاما ومسلسلات» وعر 
الانتاج القرمي العتمد على السهولة والاستجابة لرغائب «الجمهور». وهذا ما محصر دور الرواية 
والنصوص التخيبلية » في تقديم التسلية والهروب من رتابة الحياة اليومية . والتطور المستقبلي العربي 
الذي لا يريد الاستمرار في ترسيخ علائق الاستلاب مطالب بان يعمل على تجذير الوعي النقدي 
بكل الوسائل وي مقدمتها وسائل التشقيف الجاهيرية. من هناء فإن تخيير صورة الروابة» بجميع 
آشکاهاء» یصبح ملحا نظراً الى أهمية هذا الشكل التعبيري الذي يمد الأقلام والمسلسلات بالمسادة 
الأساسية . فإلى جانب النقد الروائي المتخصص الذي يکنه أن يلعب دزا في توجيه مستقبل الرواية 
العربية كما سنوضح فيا بعدء فإن النقد الصحفي والاذاعي والتلفريوني المرتبط باستشار الرواية على 
النطاق الواسع مهيأ لأن يساهم في اعطاء الرواية العربية المستقبلية فعالية أكبر باعتبارها أداة نقد» 
وأداة لانتاج المحرفة. 


إن هذا الشن الأول من محددات التطور المستقبلي للرواية العربية والمتصل بالشروط الاجتاعية 
الثقافية لتطور المجتمعات العربية يکتسي أهمينه من حیٹ ان التوجيه الذي سيأنحذه» وحظوظ 
الانجاز أو التعثر هما علاقة بنقل الابداعات الأدبية والفنية عموماً من جال ضيق للمتلقين والتفاعلين 
الى جال أوسع يمس تلف تيارات الرأي العام ومستويات الوعي . والرواية الحربية اذا توافرت تلك 
الشروط» ستصبح » بلا شك في طليعة الأشكال التعبيرية الأكثر تاثيراً ومساهمة في بلورة الوعي 
وترقية الذوق وصياغة الاسثلة. 


وطبيعي أن مستقبل الرواية العربية لا يتوقف على تحقق تلك الشروط. لأا قادرة - کا أثبتت 
- حتى في ظل شروط مادية وثقافية قاسية على أن تبتدع وتتطور» وانما الرهان متعلق بخروج الانتاج 
الروائي الطلائعي من نطاق «الاستهلاك النخبوي الى نطاق الانتشار الواسع». 


- الأمكانات النظرية والائحازات المحتملة 


ضمن العلاقة الحدلية بين نمارسة كتابة الرواية» والتصورات النظرية المرافقة لتلك الممارسة 
والناضعة لتعديلاتهاء تبين لنا أن الرواية العربية عرفت تطوراً بمتد من التقليد والمحاكاة الى بدايات 
التاصل وابتداع الأشكال الملائمة للحساسية العربية وللقضايا المجتمعية والايديولوجية. ول يتم هذا 
التطور بمعزل عن نظريات الرواية الحديثة» ولا اننطلاقاً من تحديد مسبق تعسفي ل «نظرية روائية 
عربية) . 


ومن هذا الماظور الذي بعتبر الرواية شكل قادرا على استيعاب أشكال تعبيرية عدةء وأداة نقد 
ملتجة لمعرفة» وتشخيماً لقوة التخييل والابىداع» ومکن أن نسجل ملاحظات مفيدة في تعيين فق 
الانخازات الوذاة الح 


أ - أكدت النماذج الروائية العربية الناضجةء إمكان قيام رواية عربية من دون توافر الشروط 
نفسها التي يسرت ظهور الرواية في المجتمعات البرجوازية خلال القرن التاسع عشر. ومن ثم» فإنه 
م يعد مقہولا تعلیل ضعف الرواية العربية بانعدام جتمم برجوازي عرېي پیسر ها شر وط السوجود 
«وشرعية» الميلاد. فالشرط الأعمق والأهم هو قدرة, الروائيين على فهم طبيعة التشكيل المجتمعي› 
وع تجسید مکوناته تجسیداً اجتاعیاً عضسوياً وفلياً» مجعل من الرواية ملتقى للأضداد واللغات 
المتصارعة» ویستولد المتعة من علاہات الحياة اليومية ومن رموز ز الثقافة وفضاءاها. فالرواية التي کثیراً 
ما عرفت أا «ملحمة الرجوازية» غدت من خلال تجارب ناجحة في العام الثالثء تحكي التخييل 
البارودي » وأسطورة الحياة اليومية . 


ِ ب ۔ استطاع بعضس الروائيين الذين واظبوا عل اناج الرواية واستوحوا طبقات أساسية ف 
المجتمع العربي أن يجعلوا من الرواية مرصداً هاماً لاستجلاء أواليات المجتمع » والتعرف على خباياه 
وعلى رؤية العام المطابقة لأنماط الوعي الموجودة خلال مرحلة معيلة. وهذا المستوى لم يبلغه سوى قلة 

من الروائيين العرب سراء أكانوا يصدرون عن رؤية انتقادية واعية آم عن رؤية مبررة للایدیولرجیا 
السائدة . ذلك آن الم يلعب دوراً في تركيز أمية الروائي وي بلورة صلاحية انتاجه لقراءة أعماق 
المجتمح . 

وفي هذا الصدد تأي تجربة نجيب محفوظ ملفتة للانظر» وجديرة بالاعتبار والتحليل 
والاستلهام» بغخضس النطر عن نوعية التقويم الذي نصدره في حقه . فهذا الرواثي المرتبط بالرجوازية 
الصغيرة والمتوسطة » الذي أصدر أكثر من ثلاثين رواية مستوحياً التاريخ والمجتمع والأحداث 
المىختلفة والحكايات الاسطورية» تكن من أن محقق مكتسبات أساسية بالنسبة للكتابة الروائبة 


۲۹٦ 


العربية لا بد O‏ ستشراف مستقبل الرواية العربية سواء في 
جوانبها الامجابية أم فيم| يكن أن نعتبره ثغرات تستلزم التجاوز والتطوير. هكذا يكن أن نسجل 
العناصر الآتية الحديرة بالتأمل في تجربة نجيب شفوظ . 

- المسار الذي قطعه في رحلته من التقليد والتأثر بالرواية الأجنبية الى مرحلة التشكيل اللحاص 
اتيك لعناصره من التراث ومن المرددات الشعبية والأمثولات الدينية والفلسفية . 


- رصد نجيب خفوظ جزءاً هاماً من تجربة التبرجز داحل المجتمع المصري من الاربعينات الى 
الوقت الحاضر. وبخض النظر عن تفاوت قيمة رواياته من الناحية الفنية» فإما تقدم مستويات 
لقراءة التحولات العميقة ولتحليل طبيعة الخطابات الايديولوجية وطرائق اشتغاها. 

- خرچ نجيب مفوظ بالرواية من نطاق القراء المحدودين الى المجال الأوسع حيث حققت 
رواياته أرقاما مرتفعة في البيع » إضافة الى ارتيادها عالم السينا والتلفريون والاذاعة. 

ومعين ذلك أن الروايةء مى وجدت روائياً قادرا على رصد الفئات المجتمعية الأساسية» وعل 
تقديم الصياغة الفنية الملائمة بإيقاع منتظم» فإما سرعان ما تؤكد فعاليتها باعتبسارها أداة نقد وأداة 
انتاح معرفة» وصياغة تخييل . 

ج - منذ الستينات أحذ يتبلور مفهوم جديد للأدب ووظيفته وعلائقه بالواقع والابديولوجيا. 
وهذا التخبر في مفهوم الأدب بحرره من عصلاقة التبعية للسياسي والابديولوجي › ویعید 
قيمتها الذاتية التي تجعلها بميزة عن باقي الخطابات . ونتيجة لذلك > فن علافة القراء بالأدب أخحذت 
هذا التحول الذي يؤثر في طريقة القراءة والفهم والتمٹل . ود من القراءة الاخترالية التي 

ض معنى مسبقاً في الأعال الأدبية مستمداً من الواقع ودلالاته» فإن الاهتمام بتحليل النصوص 
ا التعقيدات التي يتطلبها التشكيل الفني وحق اإبدع في نقد الايديولىوجيا وفي تنويع اللغة 
وتفجبرها > كل ذلك جعل من الانتاج الأدي ل لاستكشاف جوانب مغفلة في بقية اللفطابات آو 
a‏ في التحليلات المفهومية والاستدلالية . والرواية هي بامتياز» ما ييسر للقراءة الجديدة 
الواعية أن تصبح مارسة للحرية» وفرصة للتاسل المستبطن» المحأني الكاشف للخلفيات ولطبيعحة 
اللغات ودلالاعها المتشابكة . 

وقد جاء التطور الملحوظ في جال نقد الرواية العربية الحديغة ليؤكد هذا الاتجاه الذي يعيد 
الاعتبار للرواية بصفتها أداة معرفة ونقد» وليس وسيلة للتسلية وتزجية الفراغ فقط . 

تأسيساً على ما تقدم » يمكن أن نجد آفاق استشراف تطور الرواية العربية» بعيداً عن وضع 
مقاپیس معيارية أو نصوص روائية «نموذجية»ء في الانجاه الذي أخذ يتبلور منذ السبعينات وأعطى 
ا ثنبىء عن نحصوبة العطاء التأصيلي المستند الى وعي نظري . ويتميز هذا الاتجاه بالات التالية 
الموزعة على محورين أساسيين : 


)١(‏ مادة البناء الروائى: بدأت الرواية العربية ترتاد - وسترتاد في المستقبل أكثر- مجالات 


۰¥ 


الواقع والتاريخ بفهومها الواسع والعميق» فأصبحت مادة بنائها تتعدى استنساخ مشاهد الحياة 
المدنية المحدودة. أو صياغة بعض الأحداث والوقائم التاريخية في قالب رواثي . ذلك أن الواقع انسح 
ليشمل عالم الفلاحين والمامشيين وصراعات الذات الداخليةء ومحاماً القؤی الاجتاعية عبر رموزها 
ولغاتماء فمن خلال روايات مثل الأرض لعبد الرحمن الشرقاوي والشراع والعاصفة لجنا مينه ؛ 
والسؤال لخالب هلسا والرجع البعيد لفؤاد التكرليء امند نطاق المادة البنائية للروائية وتنوع› 
فأصبحت تتراءعى» من خلال ذلك مناطق جديدة لم تستلمر بعد في توفبر مادة روائية تدعم الدور 
المعرفي والتحليلي اللرواية العربية. 

ونجد أيضاً أن التاريخ » بكل مكوناته ورموزه» وبخاصة التاريخ العربي الحديث الطازج» 
أصبح مادة أساسية في بناء كثير من الروايات العربية مما يضفي عليها طابع الحيوية والتفاعل مع 
الأبعاد الثقافية والمعرفية . فبعد أن كان التاريخ يثل ف الروايات العربية من خلال اسشحضار فترات 
زاهية أو شخصیات فذة» فإنشا نجده اليوم عنصراً هرا ف التحليل والنقد وجحاولة استیعاب 
التغرات على نحو ما تقدمه لنا روایات مشل : اة نجیب حفوظ› نحمهة ۾ أغسطس لصنع الله 
ابراهیم » وليمة الأعشاب يدر حيدر» مدن الملح لعبد الرحمن مثيف. 


هكذاء فإن الراقع والتاريخ جمفهومه) العميق المنسع مؤهلان لأن يكونا مادة بناء الرواية 
الرة اة وان تجا افا للمزيد من الاستكشاف والاستيحاء من منظور يجاوز الفهم 
التبسيطي لعلاقة الروابة بالواقح والتاريخ . 

(۲) التشكيل الفني : المحور الثاني اللي سبرتبط به تطور الرواية العربية هو ما يتصل 
بالتشكيل الفني لأن تخصيص المضمون وابراز نميزاته هي عملية مرتبطة جدلياً بوعي دور القشكيل 
وتحقيق التوازن المبدع بينما. فالحكي لا يقتصر على الروايةء بل هناك أكثر من شكل تعر يمكن أن 
يضطلع به. وانما تختص الرواية عن غيرها من الأشكال بقدرتها عل أن نجعل طريقة السرد والحكي 
جزءا مھا من الخلق والتوصيل » فلا تكون القصة eS‏ بل أيضاً وني المقدمة طريقة 
السرد وعناصر التشكيل التي نجمل تفاصيل المناخ وتنفذ به الى أعاق النفس والأشياء. وبذلك تكون 
قراءة الرواية هي قبل كل شيء عملية ابداع ونمارسة حرية القارىء وتكثيف لتجاربه وملاحظاته. 
وهذا شيء لا يتوافر له من خلال روايات السين) والاذاعة وروايات الاثارة والمغامرات والقصص 
البوليسية . 


من هذا المنظور نجد أن الرواية الخربية بدأت تلتفت الى عناصر تشكيلية محصبة تضفي ييز 
وتخصیصا على کتابتهاء وهذه العناصر مستمدة من التراث العري أو من التراث الروائى العالمى, 
وهو ما يكن أن نعتبره تدشيناً لأفق واسع سيتطلب انجازات روائية كثيرة حتى يتبلور في المستاقبل . 
نذكر من بين هم عناصر هذا التشكيل الفي : 

SS‏ الراٹ القصصي والتارځي العري» حصوصاً صيغ اللغة وٹراکہیب 
الجمل وإعادة توظيفها في سياقات رواثية تحيل على الحاضر. وهذا ما نجد نموذجا واضحاً له فى 


۹۸ 


بعض روايات جال الغيطاني وخحصوصاً في الزيني بركات» مع العلم أن مسألة استعارة اللغة لا تخلو 
من مزالق تتمثل لي اعادة تكريس لغة اكتسبت تعبيريتها من سياق معين . لذلك» فإن اعادة استتار 
اللغة التراثية تقتضى ي بناء روائياً يعمل عل تحطيم شكليتها وامدادها بأبعاد جديدة من شلال وضعها 
في علائق ق مجابهة وحوار مع لغة الحاضر. 


وهناك أيضاً عئصر السردية (6اا۷ا١٣٣هه‏ «ا) الذي بدأ يرز في بعض الأعال الروائية العربية 
مستوحياً صيغته من طرائق السرد العسربية الواردة في القصص الشعبي ولي كتب التاريخ والأخبار 
والسبر» نما يسمح بتكسير القالب السردي المتجمد امقتبس من نغاذج روائية أوروبية. کا یتیح 
للروائي نحقيق تلامس الشفوي وا مكتوب من خلال كتابة تسبرز التلفظ» وتزاوج بين لغات الحديث 
والتأمل والوصف . ولعل رواية الوجره البيضاء لالیاس حوري من التجارب التي تستثمر هذه 
السردية للخروج من الأسلوب الحكائي الواقعي التقليدي . 


- الحوارية : حسب المعفى الذي يعطيه باحتين هذا المصطلحء وائطلاقاً من تحليله لروايات 
دوستويفسكي » فإن الحوارية هي التي تقر بوجود أكثر من وعي داحل الروايةء وتجعل الروائي يدخل 
في الحوار مع أنماط متعارضة من الوعي الانساني. بذلك لا تقنصر وظيفة الحوار على التعبر 
السطحي عن الواقف وتحقيق التواصل» بل تصبح الحواربة وسيلة لاستجلاء عمق الأشياء والخروج 
من الحوار الأحادي الموزع على أكثر من شخص. ونحن نجد بعض النماذج العربية التي تستعمل 
الحوارية للخوص ني أعإق الوجود ومظاهر الصراع» مثلها فعل ادوار الخراط في رامة والتنين . 

تعدد الأصوات واللغات : أدرك بعض الروائيين العرب أهمية تعدد الأصوات والمستويات 
اللغوية داحل النص لتجسيد اخحتلاف وجهات النظر رتعارض الشخصيات تجسيداً ملموساً وانطلافاً 
من اللغة الاجتاعية للشخصيات وما تمثله من أنماط للوعى . ويكن أن نذكر أمثلة تبرز هذا العنصر 


التشكيلي من خلال روايات : تحمۀ أغسطس و بیروت یروت لصنم الله ابراهیم› و اليتيم لعبدالل 
العروي ۰ وألف ليلة ولیلتان هاني الراهب» ومالك ارين لابراهيم أصلان, 


إن هذه العناصر التشكيلية أضفت على الرواية العربية أبعاداً جديدة وأوضحت أن استلمارها 
على نطاق واسع يکن أن يسعف ني المستقبل في تطوير الرواية العربية باتجاه التأصيل وتحقيق التناغم 
بين الشكل والمضمون. 

تلك هي ملامح مستقبل الرواية العربية الطلائعية» الرواية الصادرة عن ممارسة مقترنة 
پبالوعی » والحريصة على اغناء عطاءاث الرواد. 

وهذا التوقع «الايجابي» لمستقہل الرواية العربية مرتبط - كا أوضحنا ‏ بالمحددات الاجتماعية - 
الثقافية والسياسية التي ستتحكم في مستقبل الأمة الحربية . اننا نفترض أن تجارب الحبوط وتبديد 
القوى والامكانات» ستؤدي الى بروز وعي عربي يضطلع يمسؤوليانه في تصحيسح مسيرتنا الثقافية 
والحضارية. 


۹ 


ولکن اذا 1 تتوافر الي تسمح بانطلاق الرواية العربية نحو تدعيم انجازاعما» وتوسیم 
انتشارها وتاثرها فاا ستظل أر e‏ نطاق حلود شتا أداة نقد ومعرفة» وچدت 
مرتبطة بروح التساؤل والمبادرة ال فحص الواقع وإ وإعادة تشکیله على مستوی التخييل. | پا دائ 
الصوت الحجسور الذي يتطلع الى تجاوز ما هو قائم . وني ذلك جوهر حيوية الرواية التي هي الشكل 
التعبري بامتیاز» عن تارب الوجود والصراع » عن صارورة ادم والبناءء عن حدودية الحاضر 


ورحاہة المستقہل . 


1۹ 
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Converted by Tiff Combine 


القسمالتالِٹ 


الآداب الإقليمية 


Converted by Tiff Combine 


الفصتل الشثامن 
براكير ا لدا الافلمية 
تارج الأدبا لعريي 


أولا: المجال اللغوي 
١‏ - المجتمع العري 


أقدم حبر عثرت عليه» وينبىء عن احساس بتغاير البيئات » يرجع الى ما قبل الاسلام ويلشمي 
الى المجال اللوي . فقد حكى كتاب السبرة النبوية”“ أن الارستقراطية القرشية كانت تبعث بأطفاها 
مع نساء القبائل النجدية لينشأوا فيهاء وإن جد محمد بن عبدالله - نبي الاسلام فيا بعد - حرص 
عل هذا العرف» على الرغم من وفاة والد الطفل» وعدم غناه. حقا كانت هله الارستقراطية تبغي 
النشأة الصحية السليمة لاطفاها. ولكن بعض الدلائل الت لدينا تدل على أا كانت ترى أن اللغة 
العربية في نجد أسلم وأفصح من عربية مكة. نعرف ذلك من قول النبي (ص): «أنا أفصح السرب» 
بيد ني من قريش» وأني نشات في بني سعد بن بکر»“ فقد رد فصاحته ال سہہین» أحدهما نشأته الأول في 
بني سعد من أهل نجد. ونتأكد من هذا عندما نعرف أن هذا العرف بقي ملترماً في الاسلام» فقد 
حرصت عليه ارستقراطية الدولة الأموية» تلك الدولة الى عرفت بالتمسك بالأعراف العربية 
القدية . فتمسك خلفاؤها - على الأقل - ببقاء الاتصال بدو نجد» وتنشئة أطفام عندهم. بل 


(# استاذ الأدب العربي - كلية الآداب - جامعة القاهرة ومدير أكاديية الفنون سابقاً. 

)١(‏ عبد الملك بن هشام » السيرة اللبوية لابن هشام» حققها وضبطها وشرحها ووضع فهارسها مصطفى السقاء 
ابراهيم الابياري وعبد الحفيظ شلبي» ط ۲ء تراث الاسلام» ٤ ١‏ ج (القاهرة: مكتبة البابي الحلبي» )٠۹١١‏ ءج ١ء‏ 
ص ۱١‏ . 

(۲) عبد الرحمن بن ابي بكر بن محمد السيوطي » المزهر. في علوم اللغة وائواعهاء ط ۲ ۲ ج (القاهرة: دار احياء 
الكتب العربية» [د. ت.])» ج »١‏ ص ٠٠٤‏ وحسين نصارء المعجم العربي: نشأته وتطورهء ۲ ج (القاهرة: مكتبة 
مصر» [د. ت .])» ج »١‏ ص .١١‏ 
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تزوج الخليفة الأموي الأول معاوية بن أبي سفيان )1۸١ - 11١(‏ من بدوية حافظت على زيارة 
البادية » والتردد اليهاء والاقامة فيها مددا» اذ كانت تفضلها على قصور اللافة في دمشق» تلك هی 
ميسون بنت بحدل» التي انجبت له ابنه ذا المزاج البدوي» وخليفته في الحكم» يزيد الأول ۸٠(‏ ۔ 
۳). وأخل الخليفة عبد اللك بن مروان (1۸ - )۷٠١‏ بذلك العرف فلم يرسل ابنه الوليد الى 
نجد لفرط حبه إیاه وخوفه علیه» فانحرفت لخته عن النموذج النجدي فندم عبد املك وقال: «أضر 
بنا حبنا للوليد فلم نرسله للبادية»"'. 


۲ - المجتمع الاسلامي 


ول أعثر على أخبار من العصر العباسي تؤيد أن الارستقراطية الجديدة حرصت على هذا 
العرف. والحق أن هذه الارستقراطية كانت تختلف عن الارستقراطية في الدولة السابقة في العرق 
والفكر والطمرح والسلوك» فلا غرابة أن مجر العرف القديم . 
وعلى الرغم من ذلك. لم يندثر الأساس الفكري هذا العرف» وبقي له تأثير حاص في بعض 
فثات المجتمع الحديد الذي احتلطت فيه العناصر العربية والعناصر غير العربية التي ضمتها الخلافة ‏ 
وخصوصا العناصر الفارسية - احتلاطاً وثيقاً. فعندما عزفت الارستقراطية عن ارسال أبنائها الى 
الصحراء» سعت الفئات العربية المحافظة في السنوات الأولى من حياة المجتمع العباسي» وة علماء 
اللغة - تلك الفئة التي ظهرت منذ أوانحر العصر الأموي - كذلىك الفغات الت ارادت التشبه 
بالعرب» سعت کل هذه الفئات الى عكس الظاهرة. فرحبت بالبدو القادمين من نجد وشجعنهم 
على القدوم وقدمت همم ما استطاعت لتهؤن عليهم البقاء المؤقت (كيلا يطول البقاء فتدحرف لغتهم) 
في المدن» وعديمم زينة المجالسء واستقبلتهم في قصورهاء واستمعت اليهم في اصخاء وإعجاب 
بالغين» ودونت أقوا هم . 
ٍ ويتجلى أثر ثانٍ في فة علماء اللغة. فقد حافطوا على التصور الفديم الذي مجعل من لغة نجد 
مثالا ترنو اليه الأبصار» ويسعى الأفراد الى معرفته واحتذائه. فدفعهم ذلك الى الرحلة الى نجد 
لتحقيق آماهم» وأوصوا كل من يريد علم اللغة بذلك*. ولسنا نعرف يقينا أول وآخر من قام هذه 
الرحلة. والسبب في ذلك أن العلاء الأوائل كانوا إا عربا حلصا مثل أي الأسود الدؤلي (ه٠٠‏ ۔ 
۸ ويجبى بن يعمر العدواني .)۷٤١(‏ وأما أعاجم عاشوا في كنف قبائل فصيحة مثل عبد الله بن 
آي اسحاق ٠٥4(‏ ۔ )۷٤۳‏ الذي نزل في آل الحضرمي» وعيسى بن عمر )۷٦١1(‏ الذي نزل في 


(۳) اہن عبد ربه. العقد الفريد» ج ۲ ص ۰۱۹۲ ونصار» المصدر نفسه» ج ١ء‏ ص ۲۷. 

(٤)السيوطي‏ » المزهر في علوم اللغة وانواعهاء ج ٠۲‏ ص ٠٠١ ٠۳۷‏ و٠٠١٤.‏ ونجيب البهبيتي» تاريخ الشعر 
العربي حت آخر القرن الثاني اهجري. ط ۳ .)۹٦۷(‏ ص ٤٤۸ ٤0‏ . 

(٥)السيوطي‏ المصدر نفسهء ج ۲ ص ٣*۵‏ وعلي ٻن يوسف القفطي» انباه الرواة على ابئاء النجاةء ج۲٠‏ 
ص ۲۵۷ 


۲۹ 


ثقيف. ولكننا نعرف أن هذه الرحلة صارت عرفا موضع احترام واعزاز منذ أبي عمرو بن العلاء 
.)۷۷١ - 1۹١(‏ واستمرت الى القرن العاشر. قال الجوهري (أبو نصر اساعيل) )٠٠٠١(‏ في 
مقدمة معجمه المعروف بالصحاح : «فإني قد أودعت هذا الكتاب ما صح عندي من هذه اللغة. . . بعد تحصيلها 
بالعراق رواية. واتقاا دراية» ومشافهتي با العرب العاربة في ديارهم بالبادية» . 


بل وصل الأمسر بالأزهري (أبو منصور محمد بن أحمد) )4۸١ - ۸٩٥(‏ الى أن يستثمر الأسر 
الذي وقم فيه» في آئناء رحلته الى الحج» واضصطراره الى الاقامة عند آسريه» عندما وجدهم من 
العرب الفصحاء. قال في مقدمة معجمه تسيب اللغة: «دعساني الى ما جمعت فيه من لختهم والفاظهم 
والاستقصاء فيا حصلت مباء والاستشهاد بشواهد أشعارها. . . تقييد نكت حفظتها ووعيتها عن أفواه العرب الذين 
شاهدتہم وأقمت بین ظهرانیهم سنیات» اذ كان ما أثبته أئمة اللغة في كتبهم لا ينوب مناب المشاهدة ولا يقوم مقام 
الدربة رالعادة" . 


ولم يقف علاء اللغة عند حدود نظرة العرب القدية بل تخطوها الى ما وراءها. واعتدل 
بعضهم فقنع بالحكم على بحعض الشعراء الذين قضوا حياعم حارج حدود نجد بالبعد عن اللخة 
اللموذجية أو عدم أحذ اللغويين عنهم كا أخذوا عن لغة غيرهم . قال الأصمعي (أبو سعيد عبد 
الملك) ( :)۸١١ - ۷٤١‏ «العرب لا تروي شعر ابي داود وعدي بن زيد: وذلك لأن الفاظها ليست بنجدية» . 
وقال أبو محمد عبد الله بن قتيبة (۸۲۸ - ۸۸۹): «أتق (عدي بن زيد) بألفاظ كثيرة لا تعرفها العرب. . . 
وعاهازنا لا يرون شعره حجة عل الكتاب»*. وعلى الرغم من شيوع أمثال هذه الأقوال بين العلياء والنقاد 
نقبلها في احتراس وحذرء لأن أصحاب العاجم - وعلى رأسهم الخليل بن أحمد' - رووا عن 
الشاعرين وغيرما من المتهمين بالضعف اللغوي . 


وأسرف بعض علاء اللغة فميز بين اللغات - على أساس بيئتها- وحكم على بعضهسا 
بالفصاحة'"'. وبعضها بالضعف وانكار اللغويين ها وتركها"'. وبعضها بالرداءة والىذم”"'. ووضح 
الفاراي (أبر ابراهيم اسحق) (نحو )٦١‏ المقياس البدوي» والقبائل المعترف بها وغير المعترف» 
توضيحا كافيا في قوله : «الذين عنم نقلت اللغة العربية وبهم اقتدى وعم أذ اللسسان العريي» من بين قبائل 
العرب» هم : فيس وقيم وأسد. . . . ثم هذيل وبعض كنانة وبعض الطائيين. ولم يؤخحذ عن غيرهم من سائر قائلهم . 


. ٣۳ الصحاح» ص‎ ٠ الجرهري‎ )٩( 

(۷) محمد بن اهمد الأزهري. تبذيب اللغة» ج ١ء‏ ص ٠١‏ ونصار » المعجم العربي: نشأته وتطوره» ج ١ء‏ 
ص ٣۵۹‏ , 

(۸) الموشح ۷١‏ في: ابو عبد الله حمد بن عمران المرزبانيء الشعر والشعراء (القاهرة: دار المعارف ١١۱۹)ء‏ 
ص ۲۳ . 

(۹) نصار» المعجم العربي :. نشأته وٿطوره» ج »١‏ ص ۲١١‏ . 

(١۱)المصدر‏ نفسهء ج ۱» ص ۲٤١‏ . 

.٠۸٤- ۱۸۳ السيوطي المزهر في علوم اللغة وانواعهاء النوع التاسم» ج ۱> ص‎ )١١( 

.۲۲١ ۲۱٤ المصدر نفسه. الئوع العاشرء ج ۱ء ص‎ )١١( 

.۲۲٣- ۲۲۱ المصدر نشد الع الحادي عشر» ج ۱ » ص‎ )۱١( 


۱¥ 


وبا جحملة فإنه لم يؤخذ عن حضري قط ولا عن سكان البراري ممن كان يسكن أطراف بلادهم المجاورة لسائر الأمم 
الذين حومم . فإنه لم يؤخذ لا من لخم ولا من جذام ‏ لمجاورتم أهل مصر والقبط - ولا من قضاعة وغسان وأياد ‏ 
لمجاورتيم أهل الشام وأكزهم نصارى يقرأون بالعبرانية - ولا من تغلب والنمر - فإمم كانوا بالحزيرة اوري لليونان - 
ولا من بكر - لمجاورتجم للنبط والفرس - ولا من عبد القيس وأزد عمان - لأنيم كانوا بالبحرين خالطين للهند والفرس ۔ 
ولا من أهل اليمن - لمخالطتهم للهند والحبشة - ولا من بني حنيفة وسكان اليم اة ولا من تقرف وأهل الطاثف . 
لمخالطتهم تجار الأمم المقيمين عندهم - ولا من حاضرة الحجاز - لأن الذين نقلوا اللغة صادفوهم حين ابتدأوا بنقلون 
لغة العرب قد خالطوا غيرهم من الأممء وفسدت ألسعهم»*. فاذا أغضينا عن التطرف الذي يشوب هذا 
النص» ويعيب حكمه على بعض القبائل» استنبطنا منه مہدأ قال به علماء اللغة والدحو وتمسكوا به . 
أعنى ذلك المبداأ الذي ينظر الى جات القبائل العربية نظرة معيارية » تيز بين مجات سليمة وأخحرى 
رديئة . واللهجات السليمة هى جات القبائل التى عاشت في البادية منعزلة عن المؤثرات الخارجية . 
واللهجات الرديئة هي جات القبائل التي استوطنت بقاعاً بعيدة عن الباديةء أو بقاعاً من البادية أو 
قريبة مها» غير أنها اتصلت بشعوب غير عربية كان هما أثرها في مجتها. وما زال هذا المبدأ ملتزماً في 
علم النحو العربي الى البوم» ون کان المحدثون من علماء اللغة تحللوا من قبضته المحكمةء وحصلوا 
عل شيء من التحرر مله . 


ثانياً: المجال الأدي 


إذا تركنا الجال اللغوي الى الادي» وجدنا ثلاث فئات تتقاسمه وتفطن الى أثر البيشة» ومنذ 
عهد بعيد» وإن كان لا يزاحم المجال اللغوي في ذلك. ومن أقدم ما عثرت عليه خر ڀٻين أن 
الذوق تلف من بيئة الى أخرى: جاء في الحديث النبوي : «من بدا فا“ فرق الحديٹ بين أذرافق 
أبناء البادية وأبناء الحاضرة ووصف الأولين بالغلظة والخشونة. وعثزت على حر آلحر يتحدث عن 
الذوق أيضا. روى أبو الفرج الأصفهاني - صاحب أكر موسوعة فنية قدية"" - عن عبيد الله بن 
عمر العمري (14) - قال: حرجت حاجاً فرأيت امرأة جميلة تتكلم بكلام أرفشت (أفحشت) فيه . فأدنيت ناقق 
مهاء ثم قلت ها: يا امة الله » ألست حاجة؟ أما تخافين الله ! فسفرت عن وجه يبهر الشمس حسناً. ثم قالت : تامل يا 
عم فإنني ممن عناه العرجي بقوله: 


أماطت كسا الحز عن حر وجهها وادنت على المديسن برداً مهلهالا 
مسن اللاءِ | مجججن ببغين جسبة ولكن لسيقتلن السبريء السغفلا 


. ... فقلت هما: فإني أسأل الله ألا يعذب هذا الوجه بالثار. . . وبلغ ذلك سعيد بن المسيب )۷٠١ - ۳٤(‏ أو 


(٤۱)المصدر‏ نفسهء ج ۱> ص ۲۱۱ و٣۲۱»‏ والفارابي» الاقتراح (حیدر آباد الدکن › ۹ ھ). 

(١٠)ابو‏ اخسن علي بن عبد العزيز الجرجانيء الوساطة بين المتبى وخصومه» تحقيق وشرح تعمد ابو الفضل 
ابراهیم وعلي محمد البجاوي› ط ٣‏ (القاهرة: دار احیاء الكتب العربية » 4۱( ص ۱۸ . 

(١١)ابسو‏ الفرج الاصفهاني» الأغانيء ٤‏ ج (القاهرة: دار الكتب المصرية» ۷ 2n‏ 1۹۷6( ج 1 
ص ٤۳‏ . 
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سلمة بن دينار (۷۵۷) فقال : أما والله لو كان من بعض بغضاء العراق لقال ها: اعربي» قبحك الله . ولکنه ظرف عباد 
آهل الجاز» . 


والفثات الثلاث التى نجدها هى ما يلل : 


١‏ فة النقاد 


أقدم ما عثرت عليه من الأحبار النقدية التي تربط بين الشعراء وبيشاتم يرجع الى العصر 
الأموي . فقد روي" أن كثيرا قدم على عبد املك بن مروان فأنشده. والأخطل ( ٦٤١‏ -۷۸) 
عنده . فسأله عبد ا ملك : «كيف تمرى يا أبا مالك؟ فقال: أرى شعراً حجازياً مقرورأء لسو ضغطه برد الشام 
لاضمحل». ويكشف هذا الخبر أن الأخحطل يفرق بين شعراء الحجاز وشعراء العراق والشام» ويفضل 
الأحبرين على الأولين» وإن كان التفضيل ساذجا لا يعتمد على أساس واضح . 

ثم پتضح التأثبر عند محمد بن سلام الجمحي (۷1۷ - )۸٤١‏ الذي يعطينا ثلائة أخبار: أوفما 
صياغة لا كان يدور بين اللغويين عن عدي بن زيد قال: «عدي بن زيد كان يسكن الحبرة ومراكر الريف 
فلان لسانه وسهل منطقه»*٠.‏ فإذا كان اللغريون نظروا الى سلامة لغة عدي فإن ابن سلام نظر الى 
سهولة ألفاظه وتراكيبه . واذا كان اللغويون عللوا حكمهم بجا حدث في الحيرة من اخحتلاط بين 
العرب وغيرهم» فإن ابن سلام علل حكمه بطبيعة الحيرة الريفية التي تختلف عن طبيعة البادية. 

ولعل هذا الحكم هو الذي أعان ابن سلام في حكمه التالي» الذي لم يقف فيه عند شاعر 
واحد» بل اتسع ففرق بين سكان الريف وسكان الصحراء عامة» فجعل الأمر قاعدة عامة» قال: 
«أهل الشرى الطف نظراً من أهل البدى“'. 

ونظر ابن سلام في الحبر الثالث الى أثر البيئة روما يجري فيها) في كثرة الشعر وقلته وني جودته 

أيضاء وفرّق بين البيئات المختلفة اعتمادا على ذلك قال : «إنما كان يكثر الشعر بالحروب التي تكون بين 
الأحياء نحو حرب الأوس والكررج أو قرم يغبرون ويغار عليهم ٠‏ والذي قلل شعر قريش ا یکن ب ا ول 
يحاربراء وذلك الذي قلل شعر عان»'' . 

وقد التقط ابن قتيبة (أبو محمد عبدالك) (۸۲۸ - ۸۸۹4) تفرقة ابن سلام بين البادية والريف 
ووافق عليها وأضاف اليها تفاصيل تكشف عن بحض وجوه التفرقة» فقال: «نازلة الوبر (الصحراء) في 


المحلول والظلعن على حلاف ما عليه نازلة الحضرء لانتجاعهم الكل وانتقا هم من ماء الى ماءء وتتبعهم مساقط الغيث 
حیٹ کان». ورد ال هذه الحياة البدوية المتلقلة ما اعتاده الشاعر القديم من بدء قصائدهم «بذكر الديار 


(۱۷) حمد بن سلام الحمحي ۰ طبقات فحول الشعراءء تحقيق محمود حمد شاكر» ذخائر العرب» ۷ (القاهرة: 
دار المعارف. ۱۹۵۲). ص ٤٥۸‏ , 

(۱۸) المصدر لفسه» ص ١١١‏ . 

(۱۹) محمد زغلول سلام » تاريخ النقد الأدي والبلاغة» ص ۱۰۸ و١۱۱‏ . 

. ۲۱۷ الجمحي المصدر نفسه» ص‎ )۴٠( 
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والدمن والآثار فشكا وبكى» وخاطب الربع» واستوقف الرفيق» ليجعل ذلك سببا لذكر أهلها الظاعنين عنهاء""'“. 


والتفت ابن طباطا”“ )4۳٤(‏ الى استلهام الشاعر الحربي القديم لته ووصفه ما فیهسا من 
أشياء» واتخاذها مادة الف منہا صوره الفنية» فقال : «اعلم أن العسرب أودعت أشعارها من الأوصساف 
والتشبیهات والحکم ما أحاطت په معرفتها وأدرکه عیاناء ومرت به جارهاء وهم أهسل وبر» صحوم البواديء 
وسقوفهم السماء فليست تعدو أوصافهم ما رأوه مها وفيهاء وفي كل واحدة منها في فصول الزمان على اخحتلافهاء من 
شتاء وربیع وصيف وخحریق» من ماء وهواء ونار وجبل» ونبات وحیوان» وجماد. وناطق وصامت. ومتحرك وساکن»› 
وکل متولد من وقت نشوئه وتي حال وه الل حال انتهائه . فتضمنت أشعارها من التشبيهات ما أدركه من ذلك عيانا 
وحسها. .». وقد وصل ابن طباطبا الى القمةء في إبانة أثر البيئة في املضمون الشعري» حيث أعلن 
ان «العرب ودعت أشعارها. . . ما,,. أدركه عیانېاء ومرت په تجارما» بل ذهب اك ما هو أبعد من ذلك 
فنفی أن يکونوا آتواء بشیء من خارج بيئتهم : «فلیست تعدو أوصافهم ما رأوه متا وفيها» . 


والتفت علي بن عبد العزيز الجرجاني”"“ )4۷١ - ۹٠۳(‏ الى أثر البيئة في الأذواق» ومن ثم في 
السلوك واللغة » وملا أدى اليه ذلك من آثار في الشعرء قال: «رقد كان القوم بختلفون في ذلك وتتباين فيه 
احوامم» فيرق شعر الحلاهم» ويصلب شعر الآخر» ويسهل لفظ احدهمء ويتوعر منطق غيره, وانما ذلك بحسب 
احتلاف الطبائح » وتركيب اللقق. فإن سلاسة اللفظ تنيع سلاسة الطبع » ودماثة الكلام بقدر دماثة الغلقة. وأنت عبد 
ذلك ظاهراً ني اهل عصرك وابناء زمانك. وترى المسافي الحلف منم كز الالفاظ معقد الكلامء وعر الحطاب حى 
انك رما وجدت الفاطه في صوته ونغمته» وفي جرسه ومجته. ومن شأن البداوة أن تحدث بعض ذلك ولاجله فال 
النبي صلى الله عليه وسلم : «من بدا جفا» . ولذلك تجد شعر عدي - وهو جاهلي - اسلس من شعر الفرزدق ورجز 
رۋبة - وما آهلان ‏ لملازمة عدي الحاضرةء وايطانه الريف» وبعده عن جلافة البدو وجفاء الأعراب . . . فلا ضرب 
الاسلام بجرانه» واتسعت مالك العوب . وكثزت الحواضر» ونزعت البوادي الى القرى. وفشا التأدب والتظلرف. اخحتار 
الناس من الكلام ألينه وأسهلهء وعمدوا الل کل شيء ذي اساء كثررة فاخحتماروا أحسبا سمساء والطفها من القلب 
موقعا. . . وأعانہم على ذلك لين الحضارة وسهولة طباع الاخلاق. فانتقلت العادة وتغير الرسم ٠‏ وانتسخت هله السلة 
واحتذوا بشعرهم هذا الثال. وترفقوا ما أمكن» وكسوا معانيهم ألطف ما سنح من الالفاظ . .» 


اتخذ الجرجاني ما قيلل عن عدي بن زيد عياداء أضاف اليه حديثاً نبوياً پۇيده» ثم وسم 
الصورة بحيث شملت البادية والحاضرة وأثر كل ما في آذواق الناس وأحلاقهم وسلوكهم وطريقة 
نطقهم » ثم في ألفاظ أشعارهم وأساليبهم . ولم يقف بالأثر عند البيئة الجغرافية» بل أضاف البيئة 
الثقافية » بخاصة تلك التي أت بها الاسلام . ووازن بين عدد من الشعراء للرهنة على صحة ما أدلى 
به من أحکام» بل احتار شعراء جاهايين واسلاميين هذه الموازنة » ليبين أن أثر المكان أقوى من أثر 
الؤمان. 


)1( ابو علي .1 لجسن بن علي ٻن رشيق › العمدة في صناعة الشعر ونقده (ٻہروٽ ¦ دار الجبل» ۷۲( ج «١‏ 
ص ۲۲١‏ . 

(۲۲) اہو الحسن عمد ہن امد بن طباطباء عيار الشعر» تحقيق وتعليق طه الحاجري وحمد زغلول سلام 
(القاهرة: المكتبة التجارية الكرى» 1))» ص ۱١‏ . 


(۲۳) الجرجاني» الوساطة بين المتنبي وخصومه» ص ۱۹-۱۷ , 


۲١ 


واذا انتقلنا الى ابن رشيق القيرواني (ابو علي الحسن) )٠١۷١ -٠٠٠١(‏ ل نجده يأقي 
بجديد وانما يضيف تفاصيل للشرح والايضاح» ويعود الى الاقتصار على مطالع القصائد بعد ان كان 
الحديث قد تعداها الى عامة الشعر. قال: «وللشعراء مذاهب في افتتاح القصائد بالنسيب» لما فيه من عطف 
القلوب واستدعاء القبول» بحسب ما في الطباع من حب الغزل والميل الى اللهو والنساء. , . ومقاصد الناس تختلف : 
فطریق اهل البادية ذكر الرحيل والانتقالء وتوقع البين» والاشفاق منه» وصفة الطلول والحمول» والتشوق بحنين الابل 
ولع البروق ومر النسيم . وذكر المياه التي بلتقون عليهاء والرياض التي يحلون بها من خزامى وأقحوان وهار وحنوة وظيان 
وعرار وما أشبهها من زهر البرية الذي تعرفه العرب. وتنبته الصحارى والحبال وما يلوح مم من النيران من الناحية التي 
ما احبابهم . . وأهل الحاضرة يأتي اكثر تغزهم في ذكر الصدود وامجران والواشين والرقباء ومنعة الجراس والأبواب» وفي 
ذكر الشراب والندامى والورد والسرين والليلوفر» وما شاكل ذلك من النواوير البلدية والرياحين البسشائيةء ولي تشبية 
التفاح والتحية به» ودرس الكتب. وما شاكل ذلك مما هم به منفردون». 

أخذ ابن رشيق أقوال ابن قتيبة » وأعاد صياغتهاء وأضاف اليها ما رصده من احوال العشاق 
في الحواضر مما خالفوا فيه عشاق البادية. 

واحمال القول ان أول ناقد اشار الى أثر البيئة في الشعر كان من الشعراء» ثم توالى حديث النقاد 
بعده , 
وقد بدا ذلك الحديث ساذجاً مبهم عند الاطل غير أنه اتضح عند ابن سلام الذي أفاد من 

أحكام اللغويين وأن انسع فيها وانجه بها وجهة فنية . 

وكان اول ما فطن اليه النقاد من آثار البيثة ما اتصل بكارة الشعر وقلته ولغته ثم ربط قتيبة (او 
من نقل عنه) بين البيئة ومسطالع القصائد. ثم وصل التنبيه الى قمته عند ابن طبا طبا وال حرجاني 
للذين كشفا أثر البيئة في المضمون والشكل الشعريين» بل ارجع اويا كل الظواهر الشعرية الى 
البيئة . 

ثم تنازل النقد عن هذه القمة الى أقوال تردد الأقوال السابقة نصاًء او تعيد صياغتهاء فإن 
أضافت اليهاء فإنغا هي تفاصيل للايضاح فقط 


۲ - فئة الشعراء 


أقدم حبر عثرت عليه يدل على تنبه الشعراء لتأثير البيئة في عملية الابداع الفني . فيل ان کثيراً 
أبن عبد الرحمن» المعروف بكثر عزة (VY‏ سئل ذات يوم“ يا ابا صخر کیف تصنح اذا عسر 
عليك الشعر؟ «فقال: «أطوف في الرباع المخيلة (الجحميلة) والرياض المعشبةء فيسهل على ارصنه» ويسرع الي 
احسله ». واذن فکثیر يزعم أن هناك بيئات تسد مسالك الشعر أمام الشاعرء وهناك بيئات تدفعه الى 
النظم» وان البيئة التي يتوافر ها الجمال الطبيعي تدخل بالشاعر في حال انفعالية تصل به الى عملية 
الابداع » تستدعي ما أحب من الشعر. بل يتاز الشعر الآتي في مثل هذه البيئة بجمال في قد لا 


. ۲۲٣ ص‎ ›١ ابن رشيق » العمدة في صناعة الشعر ونقده» ج‎ )۲١( 
.۷٩۹ المرزباني» الشعر والشعراءء ص‎ )۲٥( 


۲١ 


يتوافر في انتاج غبرها من البيئات . 
ورا نجد فيا روي عن معاصره الفرزدق (۷۲۸) مثل هذا التنبه.ء وان 1 يصرح الشاعر به او 
پسومی ء اليه؛ قال اا بن حمد الزهسري"': «قدم الفرزدق المدينة في ا ابان ہن عشان ٤(‏ ۹٦ہ‏ 
۱ . فال والفرزدق وكثيرا تلوس في المسجد نتناشد الاشعار» اذ طلع علينا غلام د شخت (هزیل) آدم (أسس) ف 
وبين ممصرين (أي مصبوغين بصفرة غير شديدة) ثم قصد نحونا حتى جاء الينا فلم يسلم . فقال: أيكم الفرزدق؟. . 
فقال له الفرزدق: ومن انت لا أم لك؟ قال : رڄل من ٻني الائصار ثم من بي النجار ٿم انا ابن آي پر ٻن حزم 
بلغي أنك تزعم أنك أشعر العرب وترزعم مضر ذلك لك وقد قال صاحبنا حسان (بن ٹاہت) شعراً فأردت أن أعرضه 
عليك وأؤجلك سنة. فإن مثله فأنت أشعر العرب والا فأنت كذاب منتحل . ثم ألشده قول حسان: 
لناالجضنات الغر يلمعن بالضحى وأسيافيبابقطرن من لجدة دما 
ممست مساتزرنامن معد عصصابة وغسسان شع حوضدا ان هدما 
. .. فألشده القصيدة الى آحرها وقال له: اني قد أجلتك فيها حولا. ثم الصرف وانصرف الفرزدق مغضباً 
يسحب رداءه ما يدري آي طريق يسلك حتى حرج من المسجد. . . فلم نرل في حديث الفرزدق والانصساري بقية 
يومنا. حت اذا كان الغدء حرجت من مزلي الى مجلسي الذي كنت فيه بالامس» وأتاني كثير فجلس معي فإنا لنتذاكر 
الفرزدق ونقول: ليت شعري ما فعل» اذ طلم علينا في حلة أقواق (قطن) يانية موشاةء» له غديرتانء حتى جلس في 
مجلسه ٻالامس» ثم قال: ما فعل الانصاري؟ . . , فلنا مه وشتمناه . فقال : قاتله الله! ما رمیٹ مثله ولا سمست يشل 
شعره! فارقتكما فاتيت منزلي فأقبلت أصعد وأصوب في كل فن من الشعر» فلكاني مفحم أو م أقل قط شعراً حى نادى 
المنادي بالفجر» فرحات ناقتي ثم أخحذت بزمامها فقدتها حتى اتيت ذبابا (جبل e‏ . فجاش صدري کا بیش 
المرجل» ثم علقت ناقتي وتوسدت ذراعهاء فا قمت حت قلت مثة وثلالة عشر بين . . 


وقد انتچجت أمثال قول کر وفعل الفرزدق مقولة اشتهرت بین الشعراءء وسارٹ مسار الاقوال الشساردةء تعلن : 
رما استدعي شارد الشعر بمثل لاء الجاري» والشرف (المرتفع) العاليء واکان اضر الي" . 


ومها تكن قيمة الاقوال السابقة» فإا لا تقارن بجا وقع ف القرن التالي» وکن وصفه بالثورة 
على العرف الشعري القديم . فقد تغبرت بيات الشعراء تغيرا كبيرأًء فصاروا أبناء مدن بعد أن 
کانوا ابناء بادية» بل صاروا ناء مدن غاية في التحضر فقدت أكثر صلامها بالبادية مثل الكوفة 
والبصرة وبغداد ففقد هؤلاء الشعراء معرفتهم بالبادية» وكان من الطبيعي ان يفقدوا صلتهم 
العاطفية بہاء فیفقدوا اعجاہہم بها واحساسهم بواطن ابعال فيها. بل شاهت صورتا عند بعضهم 
فصارت «خرابا پبابا یسکنا قسوم من الاجلاف الغلاظ» يعيشون في حيام مصنوعة من جلرد الانعام صداعة 
. . لا یترکون حیواناً من حیران الصحراء الا اکلوه حتی الحیات»*'. قال علي ٻن الخليل فيمن تشه 
بالاعراب : 


(۲) الأصفهاني» الأغاني» ج »٩‏ ص ۳۳۷. 

(۲۷) المرزباني» الشعر والشعراء» ص ۷۹, 

(۲۸) البهبيتق› تاريخ الشعر العربي حتى آخر القرن الثاني اهجري» ص .٤٤١‏ 
(۲۹) المصدر نفسه» ص 4٤۹‏ . 


۲۲ 


4 


اتيناه بشسبوط تىری فى طسهسره خا 


فقال: أما لبخلك من طعام يذهب السشغبا 
فسفصسد لاحيك يسر بوعسا وضبا واتنسرك اللعبا 
فرشست له قريح المسسسك والنسسريسن والغسسربا 
فأمسك انسفه عمها وتام مسوليا ربجا 
يشم ر الشسيسح والقيصوم کسي يسستسوجب الستنسسبا 
وقال ایضا: 
فلو تراه صارفضا ألضفه مسن ريسح خيري ولسرين 
لقلت: جلف بسي دارم حسن السى الشيح بيبرين 
دعسموص رمل زل عسن صخره يعاف أرواح البسائنيسن 


تنل عن الناعم اع طاشه والشز والسنجاب واللن 


وطبيعي أن يجس بعض الشعراء أن بيشتهم (وما يمارسون فيها من حياة) تختلف كل الاختلاف 
عن بيئة الشعراء السابقين. وان يعدلوا عن تقليد هؤلاء الشعراء في انتاجهم» لأجم يصورون حياة 
غير حیاتہم » وان يأحذوا في تصوير واقعهم الجي . 


وكان العرف الشعري اتخذ من القصيدة الجاهلية غوذجاً أوجب على الشاعر الفحل ان 
حتذيه» ولم يقتصر على هذا بل حدد عناصر تلك القصيدة النموذجية لامها م تكن المثال الأوحد» 
وعيي عداية ت مطلعها . وکن معرفة هلا اللموذج من قول ابن فتية ( (AA - ATA)‏ الذي 
و را E‏ البيئة التي ظهر فيها: (سمعت بعض أهل الادب يذكر ان مقصد القصيد اغا ابتدأ 
فيها بذكر الديار والدمن والاثارء فبکی وشكاء وحاطب الربم» واستوقف الرفيق» ليجعل ذلك سيا لذكر اهلها 
الظاعنين عا اذا كان نازلة العمد في الحلول والظعن على خلاف ما عليه نازلة الممدر لانتقاهم عن ماء الى ماءء 
وانتجاعهم الكل وتتبعهم مساقط الغيث حيث كان. ثم وصل ذلك بالسيب فشكا شدة الرجد وألم الفراق وفرط 
الصبابة والشوق. ليميل نحره القلوب ويصرف اليه الوجوه. . . فإذا علم أنه قد استوثق من الاصغاء اليه والاستماع له 
عقب بايجاب الحقوق» فرحل في شعره وشكا اللصب والسهر وسرى الليل وحر الهجرر وانضاء الراحلة والبعير. فإذا علم 
أنه قد اوجب على صاحبه حق الرجاء وذمامة التأميل » وقرر عنده ما ناله من المكاره في المسير بدأ في المديح فبعثه على 
المكافاة» وهزه للسماح» وفضله على الأشباه. . . فالشاعر المجيد من سلك هذه الاساليب. . . وليس لتأخر الشعراء أن 
مخرج عن مذهب المنقدمين في هذه الاقسام » فيقف على منزل عامر» أو يبكي عند مشيد البنيان» لأن المتقدمين وقفوا 
على المنرل الداثر والرسم العانيء أو يرحل على حار أو بغل ويصفهاء لأن المتقدمين رحلوا على الناقة والبعي أو يرد 
على الياه العذاب الجواري لأن المتشدمين وردوا على الأواجن الطوامي » او يقطع الى الممدوح منابت النرجس والآاس 
والورد. لأن المنقدمين جروا على قطع منابت الشيح والحنوة والعرارة) , 


وقد قلع بعض الشعراء بالغروج على هذا العرف» واختاروا عناصر أخحرى غير الاطلال لمطالع 


قصائدهم . وقد وقع هذا منذ عهد مبكر يرجع الى منتصف العصر الاموي عند عمر بن ابي ربيعة 
واتباعه . ولكنه لم يثر الدهشة ولا لفت الانظار لأنه لم يعلن تحديه للقديمء ولأن بعض القديم نفسه 


.۷۷-۷٤ المرزبانيء الشعر والشعراء» ص‎ )١( 


۳ 


م يبدأ بالاطلال . فافتتح أبان بن عبد الحميد اللاحقي )۸٠١(‏ مدحته للفضل بن یی ۷٠١(‏ ۔ 
۹ بالغزل والغمر» قال" : 
بيافمة كمثل اليدر شتات دلالها غلج 
تغاديني المعازف عو دهسا وا لصنج والسزنسج 
كفي شادن لإ أ سه في طرفه غنج 


له غات قينات ما الارواح تاج 
ا حب من الغاء ملي ح مسا ايسقاعه المسرج 
امسر سلافة صر ضا کان صبيبها ودج 


كذاك العيش اذ قلسي رخحسی بسالسه بلج 
وکا فعل اشجع السلمي (نحو )۸١١‏ ومنصور النمري (نحو ٩‏ ۸۱) وغ رما . 
وافتتح عبد الله ب بن المعتز ۸٦1(‏ ت ١‏ احدى قصائده بالرقوف على شجرة لبق٠‏ لأمها الشجرة 
التي کان مجتمع مع صاحبته تحت ظلها عند ماء جاورها» قال , 


ايا سدرة السوادي عسلى المشرع العسذب سفاك حيا حسي السثری میت الدب 

كلبت الهوى ان م أقف أشتكي المسوى اليك وان طال الطريق على صسحسي 

وقفضت بسا والنصبح ينتسهب الندجسى بساضوائسه. واللجم بركض في المضرب 

أمائنع أطراف السدموع» فضصمقالتي مسوقرة بالسدموع» غرباعل غسرب 

وهل هي الاحساجسة قضيست لتا ولنوم تجملناه لي طاعة الحسب 

الامر الهم انم پلتزم وا رسا مخیسا م يتعدوه» ونما حرروا انفسهم واستغلوا مسطالع 
قصائدهم في التعبير الحر عن انفسهم وما عن هم من افكار. قال ابو نواس ې مطلع مدحته للعہاس 
ابن الفضل بن الربيع"": 


الختميك االله الس آل نشت فف ظهري وقل زواري 
واحسسسنلتث نسي التشعزي عسن شيءَ تسول ومتن أوطساري 


فلست أخثى نسضسى عل ,طسمسع أحاف فيه دريكة السعار 

مسن لسظرت عينه الى فشقشد أحاط علا مما حوت دارى 

وصرح ابو نواس )۸۱٤ - ۷٦۳(‏ في احدی قصائنده بجهله بالصحراء وآنه يصف بیئته الق 
تقع عیناه علبها فقال«٠:‏ 


)۳١(‏ محمد بن يحيى الصولي» أخبار الشعراء المسمى كتاب الأوراق (مطبعة الصاوي» »)۱۹۳١‏ ص 

(۴۲) ابو العباس عبد الله بن المعتزء ديوان عبد الله بن المعتزء تفسر حيى الدين الخباط (بروت: مطبعة 
الاقبال» [د. ت.])» ص ۸۲. 

(۳۴) ابو علي الحسن ہن هاني ابو نواس. ديوان ابي نواس (القاهرة: لحنة التأليف والارجمة والنشر» ۸١۱۹)؛‏ 
ص ۲۹٦‏ . 

(۳) المصدر نفسه» ص ٠١١‏ والبهبيتي» تاريخ الشعر العربي حقى آخر القرن الثاني المجري» ص ٤٥١‏ . 
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مالي بدار حلت من اهلها شغسل ولا شجاني ها شخص ولا طلل 
ولا رسوم ولا أبكسي لمسشزلسة لسلأهل عنها وللجران منتقل 
بيداء مقفرة يوما فألعتها ولا سری بي فأحکيیه ہا جل 
ولا شتوت مها عاما فأدركني فيهاالمصيف فلي عسن ذاك مرتحل 
ولا شددت امن خحيمة طبنبا جارى ها الضسب والحربساء والورل 
لا الحسزن مني برأي العين أعرفه وليس بعرفني سهل ولا جبل 


لا أنعت الروض الا ما رأيت به قصرأمنيفاً عليه النخل مشتمل 


ثم مضي في وصف النخل . والح أن ابا نواس كان على وعي عمين باحتلاف البيئتين القدية 
والحاضرةء وبو جوب استلهام الشعراء بيشتهم الراهنة. قیل أنه عندما دحل ليهء الأسين A)‏ 
۳ ) باو قصائده فيه » استأذن ي حديث يهد لقصدته قال فيه: «يا أمبر المؤمنين» ان شعراء الملرك 
قلي شبٻوا بالدر رالجس والشاء والبقشسر» والصروف والىوېي› فغلظت طباعهم؛ واستغلقت معصانیهم » ولا بصر هم 
بامتداح خلفائنا) ثم انشده قصیدته الي افتتحها بالخمر: 

الا ارما ہبالاء حى تليسا فان تکرم الصسهباء حى يها 

وعندما وجد الشاعر الخليفة * یعترض على شعره» غالی ئي موقفه» وانتقل الى الدعوة العلنية 
الدؤوب الى ترك الوقوف عل الاطلال والاستعاضة عا باغمر أو رها من موضوعات الحاضرة. 
حقا م يكن أبو نراس أول من رفع لواء هذه الدعوة ولا الوحيد فيها. بل سبقه الى أطراف منها 
بعض الشعراء . فقد عجب بشار بن برد )۷۸٤ -۷٠١(‏ تمن يقف فيبكي على الأطلال فقال"“: 

ان في الحشر والحساب لشغلا عسن وقوف بكل رسم محيل 


وفضل صدیی لمطيم بن اياس (YAY)‏ موقف عساشقین عل الصحارى وما فیها من مسواضع 
وجبال وطیور» فال مطیع"' «جلست انا وبجیی بن زياد (نحو )۷۷١‏ الى فتى من أهل الكوفة كان نسب الى 
الصبوة» ویکتم ذاك., ففاوضناه والحذنا في أشعار العرب» ووصفها البيد وما آشبه ذلك فقال: 

لأحسن من بيد مجار ها القطا وسن جلي طي ووصفكا سلعا 

وسخر سلم الاسر (۲ ۸) في مدحته للمهدي (۷۷۵- ۷۸۵) ممن یصف الصحراء والرحلة 
فیها. قال : 


(٣)اہو‏ نواس» ديوان أبي نواس الحسن بن هاني» حققه وضبطه وشرحه عبد المجيد الخزالي (القاهرة: مطبعة 
مصر» »)۱۹٥۲‏ ص 1۹۸ . 

. ۱۵۲ ص‎ ٤ ہشار بن ہبرد» دیوان ہشار ہن برد (القاهرة: نة التأاليف والترحمة والنشر» 7 ج‎ )۳٣( 

(۳۷) ابو العباس عبد الله بن المعتزء طبقات الشعراء» تحقيق عبد الستار امد فراج»ء ذخائر العرب» ٠١‏ 
(القاهرة: دار المعارف. [د. ث.])» ص .٠°۲‏ 

(۳۸) المصدر نفسه» ص ٠١۲‏ . 


Yo 


جي اللتتاشر بالسلام أعلل وداع أو لمام؟ 
م يبق منك ومهم غير الجلود على العظام 
ولقد سكرت من المرى ‏ سكر الغوي من المدام 
اتقات معفظرت ٠‏ اقا والعين نافرة السام 
فاذا عزمت نامض هتك بيسن محمود وام 
ودع النوافخح ني البرى يسبجنن في بحر السظلام 
ودعا عبد الله بن ابي اأمية"" دعرة صريحة الى اهمال الوقوف على الاطلال في ع 
صادرة م آي نواس» قال : 
2 دارسات الطلول وکسل رېسع غيل 
ولا تصف دار سلمی ذرهسا بل جهوا 
ولا سقل؛: آل ليلل قد آذنوا برحسيل 


بخاصة بالخمريات» من أمثال الحسين بن الضحاك المعحروف بالئليع (۷۷۹- )۸1٤‏ الذ 
البادية» وما تنبته من زروع › وما تفرضه على سكاما من شرب للبن الال والنعاج ولب 
خحشنة قديية. وركوب للخيل» ووصف كل ما في البادية بالأقذاءء وكل من فيها بالا 


قال : 
دلت من نسفشحات الورد بالاء ومن صبسوحلك در الإبل والشا 
مسا سین بطن بشرران حللت سه الى الفراديس إلا شوب أقذاء 
فعسد همك عن طرف يمارسه جسلف تلفع طمرا بين احناء 


ولذلك يعد المؤرحون هذه الحملة ثورة عامة أعلنها المجددون في مطلع العصر 
للمواءمة بين شعرهم وبيشتهم الحضرية الحديثة وما تمتلىء به من تيارات ثقافية جديدة 
المؤرخحون ابا نواس زعيم هذه الثورة لالحاحه في الاعلان والدفاع عنهاء ولاتساعه فيها ح 
الاعراف البدوية من وقوف على الاطلالء وبكاء عندها وحديث معهاء وتغزل بأساء عربية 
ووصف للرحلة في الصحارى المجدبة الفسيحة لبلوغ الممدوح» وتصوير للحياة أهل هذه اله 
وما عرفوه من حیوان ونبات . قال في احدی قصائده"“: 


اس راسم الديار ثم السطلولا وارئضصس السربسع دارسا وحسیسلا 
هل رأیت السديار ردت چوابا وأجاہست لسڏي السسزال سۇولا 
واشر بسا کساما مين ديك یسطرد امهم طعمها والسغسليسلا 


(۳۹) المصدر نفسه» ص ۳۲۳, 
)٤ *(‏ الفسين بن الضحاك. اشعار الخليج (بیروت : دار الثقافة» »)۱۹٩۰‏ ص ۱۹ . 
)£1( اہو نواس» دیوان اپ نواس اسن ٻن هاي تحقیق الغزاليء ص 1۷۳ . 
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وقال” : 


دع اللاطسلال تسسفيسها ا لشوب 
وخل لراكب الوجناء أرضا 
ولا تأخلد عن الاعراب هوا 
دع الالبان يشرمهما رجال 
بأرض نبتها عشر وطلح 
اذا راب الحليب فبل عليه 


وتبكي عهد دما الخطوب 
تخب ها النسجيبة والنجحيب 
ولا عيشاذ جديیب 
رقيق العسيش بيهم غريب 
واكثر صيدها ضبع وذيب 
ولا حرج فا في ذاك حوب 
يطوف بكأسها ساق أريسب 


E‏ ا مالأ اا افارني غ ا فاکتفی ات رکان شعوي 
اللسان»"“ وبرآه من شعوبية القلب. 


والامر الخربب ني هذه الدعوة أا - على الرغم من اعتادها على واقع البيئات الحديدة - ل 
تنل الدجاح المقدر ها. واستمر الشعراء بل المجددون منهم أمثال أبي تمام )۸4١ -۸٠١(‏ والمتنبي 
)4٩٥ -٩٣٩(‏ والمعري (۹۷۳- ٠٠١۷‏ في الاجيال التالية يلتزمون بالعرف العربي القديم في تصوير 
الاطلال والصحراء. واضطر أبو نواس نفسه الى التنازل عن دعوتهء والعودة الى العرف القديم في 
بعض مدحه» ارضاء للممدوحين. ويكشف لنا ذلك ان الخلفاء وكبار القوم وعلماء اللغة في بخداد 
احتضنوا العرف الغديم» وقاروا كل اسن به ررضو غل الشع راء فرصا ويكفب ايض أن 
البيئة الثقافية غلبت البيئة الجغرافية» ودفعت الشعراء الى الاحتذاءء او التجديد في داحل الاطار 
القديم . 


والغريب أيضاً ان دعوة أي نواس صارت دعوة تقليدية رددها شعراء الخمر بعده تظرفاً منهم» 
دون أن تکون مہم ثورة أو محاولة للثورة» ودون أن يكون ذلك مم تلبية لشعور بيئي . يقول ابن 
وکیع التلیسي )۱٠٠۳(‏ مثلا في احدی خریاته“'. 

ذا العيش لا نعت المهامة والفلا وسؤال رسم السدار والاحسجار 
لا فرج الر من كربة جاهمل يبكسي على الاطلال والاسار 

وورد الينا حبر من القرن العاشر يدل أن الشاعر العربي اتسعت فطته بالاثر البيئي » فتنبه الى 
أن الية الضيفة الاصة تفرص من الاثار مل ما تفرص البيةة العامة الراسعة. قل إن أحد 


.١١ المصدر نفسه» ص‎ )٤۲( 

. ۲١۲ ابن رشيق» العمدة في صناعة الشعر ونقده» ج ١ء ص‎ )٤۳( 

)٤ ٤(‏ حسين نصار» حقق» ابن وكيع التليسي شاعر الزهر والحمر (الشاهرة: مكتبة مصر» [د. ت.])» 
ص ٦‏ 

)٤٥(‏ يوسف بن تخري بردى» النجوم الزاهرة في ملوك مصر والقاهرة» تحقيق فهيم محمد شلتوت» جمال محمد 
حرز وجمال الدين الشيال» ٠١‏ ج (القاهرة : الميثة المصرية العامة للکتاب» ۱۹۷۲)؛ ج ۳ ص۹1. 
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الاشخاص_ِ سأل ابن الرومي (۸۳ - )۸٩٩‏ لر لا تشبه تشبيه ابن المعاز وانٽت اشعر منه؟ فقال له: 
اشد شیا فن اجره أعجر عن مثله. فانشده وصف اہن المعتر للهلال: 
فأنظر اليه كزورق من فسضصة قد القلنه مولة من علر 
فقال ابن الرومى : زدني . فانشده: 
کان اذريونها والل مين ليه كال 
مسداهن من ذهب فيها بقايا غالسية 
فصاح ابن الرومي : «واغرثاه لا يكلف الله نفساً الا وسعهاء ذلك انما پصف ماعون بينه» , 
وحمل القول إن الشعراء حضعوا للاثار التي تفرضها كل بيئة وما ججري فبها من تبارات 
قافية متخايرة» عن وعي من بعضهم» وعن غير وعي من أكارهم . ولذلك اختافت صورة ما 
أصدروه من شعر ني الاقطار العربية المتعددة. والعصور المتعاقبة . 
ول يقف الامر بهم عند هذا بل كان منهم من له حس أرق وفطنة أثقب. فتدبهوا الى أثر البيئة 
في المجالات الشعرية المتعددة. وكشف أقدم الاحبار التي عٹرنا علیها عن أن آقدم تنه کان في جال 
عملية الابداع عونا ما أو إعاقة, 


م فطن الشعراء الى ما خلفه البيشة من آثار فی شکل القصيدة ومضمسونا» بل ال عاضر 
جزئية في المضمون . وقد أثارهذا التنبه أول ثورة عامة على العرف العربي الشديم لي بناء القصيدة. 


۳ مؤرخو الأدب 


أولع العرب بالاحبار التاريخية منذ جاهليتهم » فنداولت كل قبيلة قصص تاريخها في أسمارهاء 
وحافظت عليها حفاظها على كيانما. ولذلك م بعجب العلهاء عندما وجدوا العرب يبادرون الى 
التأليف التاربخي منذ عصر مبكر كل التبكير بعد الاسلام» ووجدوهم يبتكرون من وجوه التاليف 
التاريخي ما لا نجده عند أمة غيرها في قديها في أعنقد. 

واقدم تاريخ عثرت على أخباره» ويتناول بقعة معينة» هو الكتاب الذي ألفه تحمد ابن الحسين 
ابن زبالة» في تاريخ المدينة» وفرغ من تأليفه في تشرين الأول/ اكتوبر عام .۸٠٤‏ 

والكتاب أو الكتب التالية هي ما ألفه محمد بن عمر الواقدي -۷٤۷(‏ ۸۲۳) عن فتوح 
البلدانء او فتوح الشام ومصر وأرمينية والعجم والعراق وغيرها. ثم توالت الكتب التي الحتص كل 
مها بمنطقة واحدة مشل اخبار مكة لأحهمد بن محمد المعروف بابن الأزرق .)۸٤(‏ واخبار البصرة 
لعمر بن شبة (۷۸۹- ۸۷۸) وغيرهماء أو عمت أكثر من منطقة مثل فتوح مصر والمغرب وأخبارها 
لعبد الرحمن ين عبد الله بن عبد الحکم )۱ «(AY‏ وفتوح البلدان لأحمد بن یی البلاذري (A41)‏ 
وغيرما من الكتب التي قسمت ما احتوت عليه من فصول على أساس جغرافي. وعلى الرغم من أن 
هذه الكتب لا تمت الى التاريخ الادي» فلا أشك انها سامت في لفت الانظار الى الأساس 


.۸۱ طبقات فیحول الشعراء» ص‎ ٠ الجمحي‎ (f) 
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الجخراني» وأدختله في الاطار اللقاني للانسان العربي في القرن التاسم . 

وآقدم کتاب ف التاريخ الاد وصل الينا هو كتاب طبقات فحول الشعراء لمحمد بن سلام 
الجمحي .)۸٤٦ - ۷٦۷(‏ وقد قصر المؤلف كلامه على أربعين شاعرا من الفحول المشهورين في 
الحاهلية » ومثلهم في الاسلام» وما قارب ذلك من شعراء دوي لون خاص . 


وكى| احتار الجمحي الشعراء على أساس تحكمي . قسمهم الى طبقات على أساس نتحكمي 
أپضاً. فاعنمد في التقسيم - كا يقول - على تشابه الشعر. ولكنه جعل كل أربعة من الحاهليين - 
ومن الاسلاميين كذلك - طبقة. وأقام الكتاب كله على هذا النظام. وذلك أمر حال. وقد شعر 
اللؤلف بہذاء فقال ذات مرة» وهو يتحدث عن أوس بن حجر» الذي وضعه في الطبقة الثانية من 
الجاهليين : «وأوس نظبر الاربعة المتقدمين إلا إا اقتصرنا في الطبقات على أربعة رهطي . 


وعدل المؤلف عن هذا الأساس ي عدد من الشعراء وضعهم بين طبقات الحاهليين وطہقات 
الاسلاميين . حقا جعلهم طبقات» غر انه خصص واحدة لأصحاب ا مراي » وأحرى لشعراء القرى 
العربية. وعنى ا المدينة ومكة والطائف والبحرين واليامة» وطبقة ثالثة لليهود. 

وپبین هذا أن ابن سلام راعى ثي تفسيمه الشعراء الذين تناوهم في كتابه الأسس التالبة : 

, لون الشعر» فجعل لأصحاب الرثاء طبقة» وللرجاز الطبقة التاسعة من الاسلاميين‎ ١ 

س جودة الشعر وكثرته» فقدم الطبقات التي تتحلل ہاتين الخاصيتين. وأ خر التي تفتقر الى 
احداها, 

. جلس الشاعر» فخص يود المدينة بطبقة‎ ٣ 

٤‏ - بيثة الشاعر»ء حين جمع شعراء القرى معأء وتكلم عن أهل كل قرية منها منفردين وحين 
أفرد الطبقة السادسة من الاسلاميين لأربعة شعراء من الحجاز. 

وکان ذلك أول التفات الى البيئة في كتب التاريخ الأدبي. 

ویبدو أن دعبل بن علي الخزاعي )۸٠١ -۷٠١(‏ راعى الأساس البيئي في كتب عن الشعراء 
العباسيين» إذ يقال انه الف کتاباً في شعراء بغداد» وآنحر في شعراء البصرة» وثالفاً في شعراء 
حراسان . وسواء آکانت هذه التب أجزاء من كتابه المعروف طبقات الشعراء - كا يرجح د. محمد 
زغلول لام آم كانت کتبا مستقلة» فإن دلالتها لا تتغير» وتؤكد إقامة دعبل حديثه عن هؤلاء 
الشعراء على على ساس جغرافي واضح . 

ولم يصل الينا الكتاب التالى» وهو البارع ارون بن علي بن محيى المنجم .)4٠١(‏ وقد أعطى 
ابن خحلكان هذا الكتاب وصفين متناقضين» فأوقعنا في الحيرة فقد قال في ترحمته للعاد 
الاصفهاني““: «صنف التصانيف الفائقة من ذلك كتاب «خريدة القصر وجريدة العصرا جعله ذيلا على «زينة دمية 

. ١١١ سلام » تاريخ النقد الأدي والبلاغة» ص‎ )٤۷( 

)٤۸(‏ شمس الدين ابو العباس امد بن حلكان. وفيات الأعيان وائباء ابناء الزمان. تحقيق حمد حيى الدين 


عل اميد »› چ (القاهرة؛ مكتبة النبضصة المصرية» 2 044( ج c6‏ ص ۲٣٣‏ . 


۲۹ 


الدهر» تاليف أبي المعالي سعد بن علي الموراق الحظيري » والحسظيري جعل كتابه ذبا على «دمية القصر وعصرة اهل 
العصر» للباحرزي» والباخرزي جعل کتابه ذيلا على «يتيمة الدهر» للثعالبي . . . والعالبي جعل کتابه ذيلا على كتاب 
«البارع» ممارون بن علي المنجم). وعاد الى تأکید هذا الفول ف تر مله مارون فقال** : «هاا الكتاب هر 
الذي ذكرته في ترحة العاد الكاتب الاصبهانيء وقلت: ان كتاب الغريدة. وکتاب السظیري والباخرزي والتعالبې؛ 
فروع عليه» وهو الاصل الذي نسجوا على منواله» وقبل هذا القول كل من كتب عن البارع» أو يتيمة 
الدهر للثعالبي ‏ أو مهج الثعالبي ني تألبفها. ولا كانت كل الكتب التي ذكرها ابن خلكان تعتمد 
على أساس جغرافي في التقسيم كان لنا احق أن نعتقد أن ابن المنجم اعتمد على هذا الاساس» بل 
کان آول مؤرخ أدبي قسم کتابه کله على ساس جغرافي. 

ولكن هذا الاستنتاج لا يتفق مع وصف ابن نحلكان نفسه للہارع أيضاء في وله : «افتتحه 
بذکر بشار ہن برد وخدمه محمد بن عبد الملك بن صالم ٠)‏ ذلاكف الوصف الذي ڀقارب و صف کتاب الباهر 
الذي بدأ تأليفه أخوه بحيى بن علي -۸٥٥(‏ 4۱۲) وأتمه ولده أحمد» ووصف طبقات ابن المعاز. وقد 
صرح ابن المعتز في مقدمة كتابه طبقات الشعراء بأنه تابع فيه ابن المنجم ني كتابه طبقات الشعراء*“ 
الذي قطع محمد ہجة الالری أنه أراد به البارع”. فإذا صح ذلا وجب اخحراج البارع من هذه 
الجموعة » فلا أساس جغرافيا في كتاب ابن المعتز. ويؤكد هذا أن كتب هبه المجموعة صرحت أا 
تنيع الثعالبي ومن بعده من المؤلفين» ول يذكر أحد متها ابن المجم. 


ويلف الغموض أحد الكدب المنسوبة الى محمد بن يحيى الصولى »)4٤١(‏ فشد سمته بعض 
الصادر كتاب شعراء مصر» وبعضها شعراء مضر"“. فإذا صح العنوان الأول كان أول كناب 
پنلاول الشعراء المصرين با لحديٹ» وکان الأساس اغراي واضحا فپه. ورز الى الضياء مع کتاب 
عبد الملك بن محمد الثعالبي )٠١١۷ -۹٦١(‏ المسمى يتيمة الدهر في حاسن أهل العصر. 

فقد رأى العام الاسلامي يستظل بثلاث حلافات متخاصمة ومتنافسة: عباسية سلية في 
الملشرق» وفاطمية شيعية ف الشام ومصر المخرب» وأموية سنية في الاندلس . ورآى الشعراء الفحول 
يظهرون أو ظهروا في كل واحدة من هذه الخلافات» ولا يقتصر الامر على بغداد أو العراق. بل رأى 
الشعر العربي ينزوي عن جزء من بلاد فارس تميمن عليه الدولة السامائية » ويسلمه الى شعر فارسي 
اللغة» أحذ يقوى شيئا فشيثاً الى أن أظهر أول شعرائه الکبار في اي جعفر رودکي .)٩٤4١(‏ ۰ 


فاتخذ الثعالبي من التقسيم البيشي اساسا لكتابه . ورتب شعراء عصره الذين ذكرهم في أقسام 


أربعة : 


(4۹) المصدر نفسه» ج »٥‏ ص ١٠١۷‏ . 

. ٠١۷ المصدر نفسه» ج ۵» ص‎ )٥١( 

)١١(‏ ابن المعتزء طبقات الشعراءء ص ۰۱۸ وفیه ابن نجيم» غير ان الاثري رأی انه حرف عن ابن المنجم. 

(۵۲) عماد الدين محمد بن محمد الكاتب الاصفهاني» خريدة القصر وجريدة العصرء القسم العراقي تحقيق 
عمد بہجة الأثري وجيل سعيد (القاهرة: لحنة التأليف رالترجة والنشر» [د. ث. ]). «المقدمةء ١‏ ص .۸٤‏ 

(0۳) محمد بن مجيى الصوليء اخبار البحتري (دمشق : دار الفکر» »)۱۹٦4‏ ص .۲١‏ 
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- القسم الاول في اسن أشعار آل حمدان وشعرائهم وغيرهم من أهل الشام وما مجاورها من 
مصر والموصل (والمغرب) ولع من أخبارهم . 

- القسم الثاني في محاسن أشعار أهل العراق» وإنشاء الدولة الديلمية من طبقات الأفاضل» 
وما پتعلق بها من أخبارهم ونوادرهم » وفصوص من فصول الترسلين منهم . 

القسم الثالث في محاسن أشعار آهل الجبال وفارس وجرجان وطبرستان وأصفهان من وزراء 
الدولة الديلمية وكتابما وقضانها وشعرائها وسائر فضلائهاء وما ينضاف اليها من أخبارهم وغرر 
ألفاظهم . 

- القسم الرابع في محاسن أشعار أهل خراسان وما وراء الهر» من إنشاء الدولة السامانية 
والغزنية . والطارئين على الحضرة ببخارى من الآفاق. والمتصرفين على أعاهاء وما يستطرف من 
أخبارهم » وبخاصة أهل نيسابور والغرباء الطارئين عايها والمقيمين فيها. 


ثم قشم كل واحد من هذه الاقسام الى عشرة أبواب : فكانت أبواب القسم الأول كما بلي : 
الباب الأول في فضل شعراء الشام على شعراء سائر البلدان. . . . 

الباب الثاني في ذكر سيف الدولة. . . . 

الباب الثالث في ذكر أبي فراس. .. . 

- الباب الرابع في ملح شعر آل مدان وغيرهم من أمراء الشام وقضانا وكتاما 
الات اشا ر ان الط ل 

ا و ا 

- الباب السابع في ذكر أبي الفرج عبد الواحد الببغاء . . 

الاب الثامن في ذكر الخليع الشامي والوأواء الدمشقي وأبي طالب الرقي . 
الباب التاسع في ملح أهل الشام ومصر والمغرب. . . 

ا ا 


وتأني أبواب القسم الثاني كا يلي : 

الباب الأول في ذكر ملوك آل بويه. . 

e AE 

- الباب الثالث في ذكر أي اسحاق الصا 

الباب الرابع في ذكر ثلاثة من كتاب آل بويه بجرون جرى الوزراء: عبد العزيز بن يوسف» 
وعبد الرحمن بن الفضل الشيرازيء وعلي بن القاسم القاشاني. 

E E aE 

EE E E O E 

- الباب السابع في ذكر قوم من شعراء بغداد. . 

الباب الثامن في تفاريتق قطع من ملح القلين من أهل بغداد ونواحيهاء والطارئين عليها من 
الاق رال ي 


۳1 


- الباب التاسع فيا أخحرج من مجموع أشعار أهل العراق وغيرهم في الوزير آي نصر سابور بن 
أردشر. 
- الباب العاشر في ذكر الشريف أي الحسن الرضي الموسوي النقيب. . 
وهذه أبواب القسم الثالث: 
- الباب الأول في ذكر ابن العميد. . . 
- الباب الثاني في ذكر ابنه أي الفتح ذي الكفايتين . 
الباب الثالث في ذكر الصاحب أبي القاسم اسماعيل بن عباد. . . 
الباب الراب في ذکر آي العباس أحمد بن ابراهیم الضبي . . 
- الباب الخامس في محاسن أشعار آهل العصر من أصبهان. 
- الباب السادس في ذكر الشعراء الطارئين على حضرة الصاحب (بن عباد) من الآفاق سروق 
وکر م في أهل خراسان وطرستان. فإن هم باب ملفردا في هذا الربع التالث 
وسوی آي طالب الأموني وأي کر الخوارزمي وبدیع الزمان أي الفضل امذاني. فإن لذكر 
كل منهم مكانا في الربع الرابع 
- الباب السابع في ذكر ساثر شعراء الجبل» والطارئين عليه من العراق وغيرها. . 
- الباب الشامن في ذكر. .. أهل فارس والأهواز. سوی من تقدم ذکرهم ې اکن 
العراق . . وسوى من يثأخحر ذكرهم في الطارئين على خراسان. 
الباب التاسع : دک آهل جرجان وطرستان 
الباب العاشر في ذكر الامير السيد شمس المعالي قابوس بن وشمكير. . 


وهه أبواب القسم الرابع 
- الباب الأول في إيراد ا وطرف من أحبار وأشعار قرم سفوا أهل عصر نا هذا قليلا 

وتقدموهم پشیراء ومن ناء الدولة السامانية» وإنشاء الحضرة البضارية وسار شحراء خحراسان. 
الذين هم - مع قرب العهد في حكم أهل العصر. 

- الباب الثاني في ذكر العصريين المقيمين بالحضرة البخارية. والطارئين عليهاء والمتصرفين في 
أعم اها , 

- الباب الثالث في ذكر المأموني والواثقى . . 

الباب الرابع في غرر فضلاء خوارزم. 

الباب الخامس في ذكر أبي الفضل الممذاني. 

الباب السادس في ذكر أبي الفتح البستي وسائر أهل بست وسجستان. . 

الباب السابع في تفاريق من ملح آهل بلاد حراسان سوى نيسابور. . 

- الباب الثامن في ذكر الأمير أبي الفضل عبيدالته بن أحمد الميكالي. . 

فارقها» ومهم من استوطنا. . . سوی من تفدم ذکره مہم في سائر الأبواب . 

- الباب العاشر في ذكر النيسابوريين الذين تقح محاسن أقواهم في هذا الباب. . . 


۲ 


پتجل من هذا العرضص للأقسام والأبواب أن التعالبي أقام أقسام کتابه وأبوابه على ساس 
جغراي واصح . فتناول القسم الأول المنطفة من الشام شرقاً الى الغرب غرباء والثاني العراق» 
والثالٹ ایرآ تقرپباء والرابع خحراسان وما وراء النهر. وأقام الأبواب على مدينة أو إقليم واحد 
أحیان مثل الموصل والبصرة والعراق واصبهان والحبل وبخارى وخوارزم وخراسان واقامها عل 
اکر من مديلة شر الاب 2 e‏ لاول» واشامن والتاسع ا الفالث. الان ي 
طرستان . وأعطى بخداد ثلانة ا ولیساہور بابين» لاعتبارات عتلفة » يظهر 0 الجغرافي 
في باي نيسابورء لأن أحدهما لابنائهاء والثاني للطارئين عليها. وفصل الحديث عن المقيمين عن 
الحديث عن الطارئين في داحل الباب السابع من القسم الثالث أيضا. وقد حلط الطارئين بالمقيمين 
دون تفرقة بيها في أبواب أخرى. مثل الأبواب السادس والسابع والثامن من القسم الثالث. والبابين 
الشاني والتاسع من القسم الرابع . بل فعل ذلك في أقسام أحرى من دون أن يصرح بذلك في 
عناوينہاء كا يتجلى في القسم الأول حصوصا. بل ذهب الى أبعد من ذلك عندما خحصص أحد 
الأبواب للطارئين على أحد الأشخاص من البيئات المختلفة» مثل الباب التاسع في القسم الثاني 
والسادس في الشسم الثالث. وأعطى بخارى بابين أقامها على أساس زمني يتجلى في البابين الأول 
والثاني من القسم الرابع. ولا فعل ذلك وغيره» اضطر الى أن جرج بعض الشعراء من الأبواب التي 
پستحفوسہا جغرافپاء کا فعل ف الباب السادس من القسم الثاني والبابين السادس والثامن من 
القسم الثالٹ. والباین السابم والتاسم من القسم الرابم 

ولذلك: حين أقول ان الثعالبي أقام كتابه على أساس جغرافيء لا أعي أنه الترم هذا الأساس 
انرا وها سالا سن اترات . فنحن نرى المؤلف في العناوين السابقة يتخذ من الفثات الحاكمة لا 
البيئات مواد بحص عناو یله ونراه جح ف القسم الواحد بين بيثات ختلفة متباعدة» وعلى الرغم 
من ذلك لي کتاب يتبمة الدهر من إعجاب مؤرحي الأدب» ما جعلهم پتځذونه مثا حتذوله ف 
أعاهمء فيؤرخ كل منہم لأهل عصره» ويقيم e‏ أساس جغرافي كا فعل الثعالبي . 
بل فې حدپله السجوع الذي لا يقدم معلومات عن أديب ممن تناوهم» ولا ڀقومه تقوماً 

وبعد مدة تجمعت لدى اللعالبي معارف تنتمي الى الكتاب ٠‏ الذي كان اشتهر بين العلماءء 
فدو ما في ملحق سار فيه على ee‏ اليتيمة» قال : «ووقع الي على الأيام ما پنخرط في سلکه ویصلح لاتاق 
به » ولا پسوغ تأحیره عن أخواته ء لا سيم وقد خلا منه مكان قوم من السادة والكبراءء لا مارك لثار خحواطرهم ووسائط 
قلائدهم (و) عن لي حذو کتاب لطیف على تثیله وترتیہه » وإیداعه ما شذ عنه من طرزه وجلسه. . . وقد قررت عنوان 
الكتاب تتمة اليتيمة» ' . 

وذكر صاحب كشف الظنون”* أن لتقي الدين عبد القادر المصري )٠١۹١(‏ ختصراً لليتيمة 
في مقدار نصفها. 


.١ هم) ج ا١ ص‎ ٠٠٠۳ عبد الملك بن تعمد اللعالبى . يتيمة الدهر في حاسن اهل العصر (طهران.‎ )١ ٤( 
. ٠٠٠٠و‎ ۲۰۲۹ مصطفی بن عبدالله حاجي خليفة» کشف الظنون عن أسامي الکتب والفنون. ص‎ )۵٩( 


A 


وألف علي بن الحسن الباخرزي )٠١٤٤(‏ كتاب دمية القصر وعصرة أهسل العصر وقسم 
معاصريه الذين تناومم فيه الى سبعة آقسام» وهي : 


القسم الاول في محاسن شعراء البدو والحجاز. 

- القسم الثاني في طبقات شعراء الشام وديار بكر وأذربيجان والجزبرة وسائر بلاد المرب . 

- القسم الثالث في فضلاء العراق. 

- القسم الرابع في شعراء الري وال حبال وأصفهان وفارس وكرمان. 

القسم الخامس في فضلاء جرجان واستراباذ ودهستان وقومس وخوارزم وما وراء الثهر. 

القع الاين اراسان ومان وة وج و 

القسم السابع في طبقة من أئمة الادب لم بجر ممم في الشعر رسم» أورد فه عشرین رجا 
من لم رفوا بالشعر» لم يراع في ايرادهم ترتيباً ما وکان کل واحد من هزلاء الادباء پنتمی ای 
مدينة غير مدن رفاقه . وذکر الباخرزي انه جعل الاعلام في داحل کل قسم ثلاث طبقات زمئي ة7 
متهم السابقون الاولونء ومهم اللاحقون المخضرمون» ومهم المحدثون العصريون» غير ان الكتاب لا يفرد كل 
E a yT‏ السادس فقد افتتحه بخمسة من 
الادباء es‏ «(نجوماً أرضية نظموا من أسلاك القوافي عقوداً صسرضية. . . هم في سواكب الفضل خيس وما 
مهم الا مقدم أو رئيس» كذلك فعل, مع ا مدینته با حرز"“ «عناية ارش حرجتني ٠»‏ وال هله الرتب العالية 
درجت . . . ) کذلك نجد فيه عنوااً 0 مدينة بيهق". وآحر لاسفرايین" . 


وواضصح اَن الباخرزي تناول الاقاليم الي الثعالبي » وعالج معساصر یه من الشعراء 
خصوصاً والكتاب عموماً كا فعل الثعالبي» واسپ) اشستر کا في بعض التراجم لان البانحرزي وجد 
الثعالبي لم يعطها ما تستحق . . وعلى الرغم من ان الساحرزي قسم الكشاب الى سبعة سبعة أقسام» لم تبرأ 
الدمية نما لاأسحمظناه ف اليتيمة» وغا سجده في معظم الکتب التالية. 


وانتقل المج الى الاندلس في القرن الشاني عشر فاتبعه علي بن بسام الشنتريني )١٠٤١(‏ في 
کتاره E‏ الجزيرة غير آنه قصره على الاندلس وحدها من الاقطار العربية. 
الاو ميا لأهل قرطبة وما يصاقبها من بلاد متوسطة الاندلس. 


)٩٩(‏ علي بن الجسن الباخرزي» دمية القصر وعصرة امل العصر (بغداد: مطبعة المعارف. ۷ ج 
ص ۱۲۱. 

,۸٩ ص‎ ۰٢ المصدر نضسه (النجف الاشرف: مطبعة النعان» 1 ج‎ )٩۷( 

(0۸) المصدر نقسهء ج ۲ ص ٠٤۳‏ . 

(0۹) المصدر نفسهء ج ۲ء ص ٠٠١‏ . 

.١١١ المصدر نفسهء ج ۲ء ص‎ (U) 


۳٤ 


الثالث لأهل ا لجانب الشرقي . 

- الرابع E‏ واستطرد الى ثلاثة عشر أديباً من المشارقة المعاصرين الذين 
لا صلة هم E‏ وأعلن آنه عقد هذا القسم «اقتداء باي منصور في تأليفه المشهور. امرجم بيثيمة الدهر 
في محاسن أهل العصر» . 

وصر ح٩ a‏ والوزراء ثم أعيان الشعراء ثم 
المقلين مہم غير أ TTT‏ 


وقال العاد الاصفهاني"“ عن القاضي الرشيد أحمد بن علي بن الزبير :)١١١۷(‏ «صنف كتاب 
جنان انان ورياض الاذهان. وذيل به البتيمة» وطالعت منه جزءا دکر فيه شعراً» . 


ويدل هذا القول ان القاضي الرشيد قسم كتابه على أساس جغرافي وإن كان الكتاب 
و على الرغم من استفادة من كتبوا عن شعراء مصر منه» مثل العماد في الخريدة» وابن سعيد 
ف المغرب. ویؤکد هلا الاستنتاج قول الادفوي ف الطالعم السعيد*“ : «ذيل به على اليتيمة) . 


وعلى الرغم من ذلك لا أستطيع المواءمة بين هذه الاقوال وقول ياقوت الذي يدل على أنه لم 
يتناول الا من عاش في مصر من الشعراءء قال: «كناب جنان الجحنان وروضة الاذهان في أربع مجلدات 
يشتمل على شعر شعراء مصر ومن طرا علیهم» , 

وألّف البيهقي )١١۷١ _-١ ٠(‏ ذيلا على دمية القصرء جع فيه أشعار أهل عصره وساه 
وشاح الدمية ثم الف تنمة له في مجلد خفيف ساه درة الوشاح. وقد احتلف العلماء في اسم 
البيهقي › فجعله السمعاني في الىذيل: أبا الحسن علي بن زيد"» وجعله العماد الأصفهاني في 
الخريدة: شرف الدين أبا اخسن علي بن الحسن . والمرجح هو الأول» فهو المنقول عن حط بده", 
وقد عر ف خحزانة كتب حسين جلبي بمدينة بورسة في تركيا على جزء من الدرة". 


واف أبو المعالي سعد بن علي القاسم الأنصاري الحظيري المعروف بدلال الكتب )١١۷۲(‏ 


(11) ابو امسن علي بن بسسام الشنتريني» اللدخيرة في حماسن اهل الجريرة (القاهرة: لحة التأليف والترجمة 
والنشر» ۱۹۳۹)ء ج ١ء‏ القسم الأول» ص ٠١‏ . 

.۲١ املصدر نفسه» ج 2 القسم الاول» ص‎ (YY) 

(1۳) الاصفهاني » خريدة القصر وجريدة العصر» القسم العراقي» «قسم شعراء مصر»» ج ۱ » ص ٠١۲‏ . 

)٦٤(‏ جعفر بن علب الادفوي » الطالع السعيد الجامع اسماء نجباء الصعيد» تحقيق سعد محمد حسن» مراجعة 
طه الحاجري (القاهرة: الميئة المصرية العامة للكتاب» »)۱۹١١‏ ص ٠٠°‏ . 

, ٥۵١ ص‎ »٤ ياقوت الحموي ۰ معجم الادباءء ج‎ )٥۵( 

. 1۷ ابن خحلکان» وفيات الأعيان وانباء اہناء الزمانء ج ۳> ص‎ )1٩( 

(۷) المصدر فسه» ج ۳ ص 1۷. وياقوت الحموي › معجم الادباع ج ۰۱۳ ص ۲۱۹ . 

(1۸) جامعة الدول العربية» معهد المخطرطات العربيةء فهرست المخطوطات المصورة (القاهرة: الحامعة» 
المعهد» 4١۹٠)ء‏ ج »١‏ ص ,٥٤١‏ 


۳٥ 


زينة الدهر وعصرة أهل العصرء الذي ساه ابن الدبيتي زينة الدهر لي لطائف شعراء العصر جع 
فيه جماعة كثرة من أهل عصره ومن تقدمهم"'. 

ولف عاد الدین بو عبد الله حمد بن حامد القرشى الأصبهاني (٠۲١١ -٠١۲١(‏ كتاب 
خريدة القصر وجريدة العصر لأهل عصره وجعله في أربعة اقسام: 

- القسم الأول لشعراء العراق. 

القسم الثاني لشعراء الحجم وفارس وخراسان. 

القسم التالٹ لشعراء الشام والموصل وجزيرة بني ربيعة ودیار بکر وما مجاورها من البلادء 
والحچاز وتہامة واليمن. 

- القسم الرابع لشعراء مصر وأعاها وجزيرة صقلية والمغرب والاندلس . 


وفصل شعراء كل افليم عن الاقاليم الاحرى التي جمعها نحت قسم واحصد. واتبع في الترجمة 

لجا نماثلا لمج الثعالبي في اليتبمة. 
وبعد مدة من تأليف الخربدة» عثر العياد على جماعة من الشعراء أهملهم أو أحل الحديث عنم 

فاستدركهم في كتاب في ثلائة مجلدات. أورد العلماء اسمه في صور متعددة. فقيل السيل» وقيل 
السيل والذيلء وقيل السيل على الذيل". 

e‏ اسلعافطظ آٻو عبد N‏ عد e‏ بن عبد النوي المنذري الخريدة» وپېدو أن 

ا أيضاً علي ہن محمد العررات ٻرضائي الرومي e‏ فی کتاب پسمی عود 
الشباب أو الشهاب بطرد الذباب وتتوزع نسخه على برلين واسطنبول وفيينا"". 


O N SS 

O e‏ وأراد با لغرب النطقة من مصر الى المغرب والاندلس» 

وبا لمشرق المنطقة من الشام الى أقصى الوطن العربي شرقأً» وعالج كل واحد من هذه المناطق معالجة 
جعرافية . 

فقد قسم منطقة الاندلس الى غرب وموسطة وشرق» وأفرد لكل قسم مہا كتاباً فسّى كتاب 

الغرب كتاب العرس في حلى غرب الاندلس» وسمي كتاب الموسطة كتاب الشفاه اللعس في حلي 

موسطة الاندلس» وسمّى كتاب الشرق كتاب الائس في حلي شرق الاندلس. ۰ 


(1۹) ابن حلکان» وفبات الأعيان وانباء ابشاء الزمان» ج ٠۲‏ ص +۱٠۹‏ الاصفهاني» حريدة القصر وجريدة 
العصر القسم العراقي» «المقدمة»» ج »١‏ ص ۸٦‏ وياقوت الحموي› محجم الادباءء ج ۱۱ء ص .۱۹٤‏ 

.۹٤ الأصفهاني. المصدر نفسه» ج ١ء ص‎ )۷١( 

)۷١(‏ المصدر لفسه. 

(YY)‏ المصدر نفسه. 


۳٢ 


ولم يقنع بہذا بل قسم کل واحد من هذه الاقسام الثلاثة تبعاً للممالك التي ظهرت فيه 
وأعطی کلا مہا كتاباً. فکان نصیب غرب الاندلس سبعة کتب هي : 

كثاب الحلة المذهبة في حل مملكة قرطبة. 

كتاب الذهبية الاصيلية في حلي المملكة الاشبيلية . 

- كتاب الفردوس في حلي ملكة بطليوس. 

كتاب الخلب في حلي مملكة شلب. 

كثاب الديباجة في حلي مملكة باجة. 

كتاب الرياض المصونة في حلي مملكة أشبونة. 

كتاب خدع المالقة في حلي مملكة مآلقة. 


ثم قسم كل واحدة من هذه امالك تبعاً لما تشتمل عليه من كور. فقسم الاولى مشلا الى ما 

يلي : 
كتاب الحلة الذهبية في حلى الكورة القرطبية . 

E E UAE 

كتاب محادثة السير في حلي كورة القصير. 

كتاب الوشي اللصور في حلي كورة المدور. 

- كتاب نيل المراد في حلي كورة مراد. 

- كتاب المزنة في حلي كورة كزنة. 

- كثاب الدر الثافق في حلى كورة غافق . 

اا اة ارجا ى حل كرو اة 

د كان الكواكت الدرية في حل كررة القرنة) 

- كتاب رقة المحبة في حلي كورة استبة . 

- كقاب السوسائة في حلي كورة اليسانة . 

ثم قسم كل كورة تبعأً لا تشتمل عليه من مدن مشهورة فاشتملت الكورة الارلى من الكور 
السابقة على الكتب النالية : 


- كتاب النغم المطربة في حلي حضرة قرطبة . 

- كتاب الصبيحة الغراء في حلي حضرة الزهراء. 
- كتاب البدائع الباهرة في حلي حضرة الزاهرة. 
- كتاب الوردة في حلى مديلة شقندة. 

- كتبا الحرعة السيغة في حلي قرية وزغة. 


وعد المؤلف كل قاعدة لمملكة عروساً هاء ورآى ان العروس الكاملة الزينة تحتاج الى منصة 
وتاج وسلك وحلة وأهداب . آم اللصة فخصصها للمعلومات الحغرافية عن القاعدة والمشآت وأفرد 
التاج للمعلومات التارحية من حكمرهاء والسلك لتراجم من له شعر من الوزراء والكتاب والقضاة 


YY 


والزجالين وأصحاب 

وألفت شاب ُ امد بن مد e‏ (10۹۹ ت E‏ كساب ريحانة الألبا 
وزهرة الحياة الدنيا. وقسمه الى أربعة أقسام : 

- القسم الأول في محاسن آهل الشام ونوا حیها 

- القسم الثاني ي تحاسن العصريين من أهل المغرب وما والاها, 

- القسم الثالث في مصر وأحواها. 

- القسم الثالث في ذكر الروم (بلاد الاتراك العانيين). 

وقد خحصص فصلا من القسم الشاي لكة» وأكثر من الحديث عن نجاربه الشخصية في 
الكتاب» بخاصة في القسم الأخير الذي أضاف فيه عددا من المعارف أيضا. 


E‏ أمين بن فضل الله بن سحب الدين المحبي -٠١١١(‏ ۱1۹۹) نفحة الريحائة 
ورشحة طلاء الحانة ذيلا على ريحائة الألباء وبناه على ثهائية أبواب : 

الأول في محاسن شعراء دمشق ونواحيها. 

الثاني في نوادر أدباء حلب. 

- الثالث في نوابغ بلخاء الروم . 

- الرابع في ظرائف ظرفاء العراق والبحرين 

الخامس ني لطائف لطفاء اليمن. 

السادس في عجائب نېغاء الحجاز. 

- السابع في غرائب نبهاء مصر 

الثامن في تحائف أذكياء المغرب . 

وم يتبع المؤلف ترتيباً ما ني كتابه» غير انه خصص فصا لبعض البيوت العلمية في قسم 
دمشق» مثل بيت حزة وبيت العياد وبيت المحبي . 

ونقد النقاد نفحة الرمحانة وتجمعت لدى مؤلفه معارف جديدة فشرع في تدوين ذيل ها. 
ولكن الأجل ل يهله لينسق ما كتب. وعندما عر عليه تلميذه محمد بن محمود السؤالاتي الحنفي 
العثماني » عي به ونظمه وأضاف اليه , 


واقتصر السؤالاي في التقسيم على ثلاثة فصول هي”“: 
- الفصل الأول ي بلغاء دمشق الشام . 


(۷۳) محمد امین بن فضل الله بن حب الله المحبي ٠‏ نفحة الريحائنة ورشحة طلاء الحانة. تحقيق عبد الفعاح 
مد الحلر» ج (القاهرة: عيسى الحلبي وشرکاه» [د. ت .])۰ ومنه نسخة في دار الكئب امصرية تحت رقم 9Y‏ 


أدب . 


۸ 


الفصل الثاني في بلغاء المدينة المنورة. 

الفصل الثالث في نبهاء حلب الشهباء. 
نفحة الريحائةء ورشحة طلاء الحانة . وتتبع تبويب النفحة ولكن المخطوطة ل تشر الى صاحب هذه 
المعختارات ولا زمن تدوينا. 


ولف السيد علي صدر الدين المدني بن أحمد نظام الدين الحسيني الحسني المعروف بان 
معصوم )١۷١۷(‏ كتاب سلافة العصر في حاسن الشعراء بكل مصر ترجم فيه لمعاصريه» وقسمه كا 

الشسم الأول في محاسن أهل الحرمين الشريفين (مكة والمدينة). 

ت القسم الثاني ف محاسن آمل الشام ومصر ونواحيها. 

القسم الثالك في محاسن أهل اليمن. 

القسم الرابم في حاسن آهل العجم والبحرين والعراق. 

- القسم الخامس في محاسن آهل المغرب. 

وفصسل في القسم الاول تراجم مكة عن المدينة» غير أنه لم يفعل ذلك في بقية الاقسام ول 
پقصر حدیٹه على أہناء هذه الأفاليم بل تحدث عن نرلائها أيضاء وإن أحرهم الى ختام الفصول. 

وألف عبد الغني بن اساعيل النابلسى )١۷۳١١ - ۱١٤١(‏ ذيل نفحة الريحائة . 

وذكر المرادي في سلك السدرر“" أن سعيد بن محمد بن أحمد السان الشافعى الدمشقى 
( ۱۷۹ اث 104( : «رأراد تاليف کتاب يتر جم په شعراء عصره, . . وارتحل للہلاد بقصد ذلك. وأراد أن عله 
كالنفحة للامين المحبي » والريانة للشهاب الخفاجي » والسلافة لأبن معصوم المكي . فلم يتم له ذلك وبقي في 
المسودات» وانتثر وتبدد» والمنية عاقته عن نشر هذه الفرائد السنية». 

ولكن عبد الفتاح محمد الحلوء ناشر نفحة الريحائة*. لاحظ أن المرادي نفسه يملا كتابه 
سلك الدرر ٻالنقل عله والرجوع اليه» ويذكر أساء من نقل عله في تراجمهم» م قال« «ولعل أول 
ما يلاحظ على هؤلاء المترجمين أنهم دمشقيون» فلعل السمان لم يمكن الا من تراجم ابناء بلدته» أو لعل هذا هو الفسم 
الذي سلم من کګتابه واعتمد عليه المرادي». وهذا هو ما حدا بروكلمان" الى تسمية كتاب السإان تراجم 
أعیان دمشق وقد ذکر له خحطوطات في عدد من المکتبات. 


وأّف عصام الدين عثان بن على بن مراد العمري الموصلى الحنفي (۱۷۲۱ - ۱۷۷۹) كتاب 
الروض النضر في تراجم أدباء العصر. 


. ٠٤١ ابو الفضل محمد خليل بن احمد المرادي» سلك الدرر في اعيان القرن الثاني عشرء ج ۲» ص‎ )۷٤( 
۳۲ المحبي » نفحة الريحانة ورشححة طلاء الحائة» ج ١ء ص‎ (Y0) 

(۷1) المصدر نفسهء ج ١ء‏ ص ٠١‏ ., 

(۷۷) بروكلمانء تاريخ الأدب العربيء الملحق ٠١‏ ص ٤١ ٤‏ . 


۳4 


نتبين من هذه الحولة أن الكتب التي ترحمت للادباء على أساس جخغرافي استهرت منذ القرن 
العاشر الى الثامن عش وإذا كانت القائمة التي تتبعتها ينقصها بعض القرون. أن ذلك 
راجع الى ضياع الكتب التي ألفت فيها أو عدم شهرتما فلم اهند اليهاء ولا أظن أن هذه القرون 
حلت من هذا الصنف من التأليف . وكانت بعض القرون من الثراء بحيث انتج أربعة كتب مشل 
الثاني عشر والثامن عشر› وغير أن الکشر منہا اقتصر على كتابين ونلا-حظ أن أربعة من ن المرلفين 
أصدروا تتمات لمصنفاتہم » وأن بعض هله المصنفات وجدت من يختصرها أو ختار منہا. 

ونتبین أن كل واحد من هؤلاء المؤلفین کان يترجم لمعاصریه» وپنحری الا باي من أتی به 
سابقه من الاعلام الا اذا وجد بين يديه مادة وافرة عنه غبر موجودة عنده أو حالفه فى بعض ما أورده 
عله . 

ونتبين أن الاساس الجغراني م يتطور وفق زمن التأليف بحيث يصير عند التاخر أدق وأحكم 
منه عند المتقدم» E A Gy‏ 
المؤلف» لا لاستفادته من قصور سابق وسعيه هو الى الكال. ولذلك نرى أكرهم يجمع في الفصل 
الواسحد بين الاقاليم المتعددة بل التباعدةء وكثيرا ما لا بفرق بين أبناء اقليم واقليم داخل الفصل 
الواحد. ونجدهم مجمعون بين أبئاء الأقاليم والطارئين عليهاء طالت مدد اقامتهم أو قصرٽ. 
ونجدهم بختلفون في ترتيب الاقاليم في كتبهم لا لسبب جغرافي وانغا لأسباب شخصية . 

ونتبين أن التفسيم الجغرافي يصل الى قمة كاله عند المغاربة. أما ابن بسام فيمكن أن نعلل 
الامر باقتصاره على الاندلس وحدها. وأما ابن سعيد فقد تناول في كتابيه العام الاسلامي كله 
ووصل ني تصلیفه الى کال م يصل اليه أحد قبله أو بعده. 

وتبقى اشارة ضرورية الى كتاب نفح الطيب من غصن الاندلس الرطيب. وذكر وزيرها 
TT 2‏ الخطيب لأحمد بن محمد بن محمد المقري »)١١۳١(‏ فذلاك E‏ 

: أوهها عن الاندلس» وثانيه)| عن الوزير الاديب. وظاسر التقسيم يوحي بأن المؤلف اتبعم 

ا الذي يسلكه المؤلفون المحدئون عن الادباءء ويبدأونه بالحديث عن بیئاېم ویعقبونه بالحدیٹ 
عنم » انطلاقاً من إيانبم با تخلفه البيئة في حياة الادباء وإنتاجهم من آثار. ولكن المقري ل يصرح 
ٻشيء من ذلك وانما أعلن انه كتيب أولا عن الأديب ثم رأى أن پکتب عن الاندلسء وان مجمع ما 
كتب في كتاب واحد. وغير بعيد أن يكون إحساس قريب من إحساس المحدثين هو الذي دفعه الى 
هذا الجمع الذي نعدم نظيره في التراث العربي. 
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القصتلالتاسع 
الات الحرئة الاقلم ةف النهسة الديغة 


جڃه۾ چېھ يچ 


ا ی 


أولا : المشكل الأكادهى 


الذي يتأمل عالم الإسلام في ما يسمى بالعصور الوسطى - وهو تعبير ان صح استعماله في بلاد 
الغرب الأرروبي المسيحي E E A‏ الزمنية على عالم الإسلام - فإنه بمكن أن يلاحظ 
بوضوح وبشكل شامل أنه تعرض على طول اريه لقوتين متضاربتين : قوة جاذبة تدفع به إلى 
الوحدة والتجمع» وقوة طاردة تؤدي به إل الفرفة والنشتت. 

وقد استمر الصراع بين هذين التيارين اللذين عادا ينجاذبان الموطن العربي بمزيد من الشدة 
والقوة مدذ مضته الحديثة حت الوقفت الحاضر. وفي ظل هذا الصراع يدور التفاعل الفكري 
والاېديولوجي الذي نراه حالياً قاٿماً من دون آن يفقد شيا من حرارته» وهو من دون شك من هم 
العوامل التي وجهت مسيرة أدبنا الحديث وما زالت توجهها إلى هذه الساعة. 

وعلينا أولا أن نحدد مفهومنا لعصر النهضة كا نعرفه في وطننا العربي» اذ أنه بختلف اختلافاً 
جذرياً عا يعنيه ني بلاد الغرب الأوروبي» وهو مترتب على ما نفهمه نما يدعى «العصور الوسطى» 
هنا وهناك. أما بالنسہة للغرب الأوروبي فقد اعتاد المؤرخون حن زمن قريب على اطلاق ذلك 
الملصطلح على القرون العشرة الممتدة بين سقوط الامبراطورية الرومانية في الغرب في عام ٤۷١‏ 
وسقوط القسطنطينية في أيدي الأتراك العشمانيين في عام ١٠٤٠ء‏ وجرى الباحلون الأوروبيون على 
النظر إلى تاريخ العام الإسلامي من هذا المنطلق» وهي نظرة يتضح فيها اخحضاع تاريخ اللإنسانية 
والعام کله ا الأوروي الذي بعتبر أوروبا مركز العام وحوره. ومع ذلك فليس تاريخ الأمم 
الأوروبيسة كلها حاضعاً هذا المفهرم إذ يتفاوت ما بين أمة وأحرى. ولا شك في أن تطبيق ذلك 


(4۴) استاذ أدب اندلسى - كليةالآداب ‏ جامعة القاهرة. 
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التحديث الزمني على عالم العروبة خاطىء من أساسه» فقد شهد هذا العام رقیاً حضارياً عظيماً فيا 

بين القرنين السابع والثالث عشر اليلاديین» د ٿم دحل في دور رکود تدر جي تزايد في الحصور التسالبة 
ANY‏ اا ا ا ی کو المباشر للخلافة التركية 
العثانية . أما عصر مضته الحديثة - وهو ما کن مقابلته في آوروبا بعصر البعث )۸011۸84110٥(‏ ۔ 
فهو يبدأ متأخرا عن أوروبا بحو أربعة قرون أي في أواخر القرن الشامن عشر حينها شرعت رياح 
التغيير تهب على الوطن العري» ولا يزال مستمرآً حت اليوم . 


تہقی ناحية أخرى تستحق أن نطرحها ونحن نتحدث عن الآداب الاقليمية . اننا نلاحظ أن 

کثیرآ من یکتبون الوم في الوطن العربي مؤرخحين لأقطارهم سواء من الناحية السياسية أو الاجتماعية 
أو الأدبية يطبقون مفهومهم القومي على هذا التاريخ › فيتحدثون عن التاريخ السياسي» أو الأدي 
هذا القطر أو ذاك كا لر كان قائماً بحدوده الحاضرة منذ فجر التاريخ » بل انم يعملون أحياناً ولي 
سذاجة واضحة على تلمس جذوره في مجاهل الاضي القديم» ومحاولون ال يتصيدوا ف تلف ظاهر 
خصائص وسات مميزة هذا الأدب الاقليمي أو ذاك. ويسرفون في ذلك اسرافاً جرج بسه عن 
الموضوعية ويتحول الى لون من ترديد شعارات سياسية صارخحة» فدجد من يتحدث عن الشساعر 
الجاهلي الفقب العبدي «القطري» لأنه ذكر ۳ فطر في شعره» أو الشاعر الاسلامي الفرزدق 
«الكويتي»» لآنه کان ردد على كاظمة التي يظن ہا نقع الآن في الكويت. . ویشسی کر من زلا أن 
تلك الحدود السياسية القائمة حالياً في الوطن العربي» انما هي حدود مصطلعة فرضها الاستعار 
فرضاً من عهد قريب. فهي في الحقيقة لا قشل من الاخحتلاف ما يسح بأن نعتير الأدب في هذا 
القطر أو ذاك دا «قومياً» على الكلمة. ولنضرب على ذلك ملا ف الشام» فإن هذا القطر ظطل 
يؤلف وحدة متهاسكة الى حد بعيد في معظم عصوره القدية. ولم يعرف هله التقسيمات السياسية 
التي تتوزع اليوم «دوله» الأربع الا بعد ناية الحرب العالمية الاولى» بل انه ظل مذ القرن التاسع 
حى القرن السادس عشر تقريبا يؤلف مع مصر وحدة سياسية متجانسة لم تنفصم عراها الأ حلال 
فترات تاربخية محدودة. O‏ 
جلباتها وحدة حضارية متشامة الأجزاء» الى ان عملت المطامع الاستعمارية بتجزئنها أو «بلقنتها» منذ 
نحو قرن من الزمان . وحن مع ذلك لا ننكر أن هناك أفطاراً عربية كانت ها سات فيها بعض 
الخصوصية» ولكن ذلك كان في اطار الحضارة العربية الشامل . ونضرب على هذا مثلا في الأندلس 
الاسلامية التي كان وضعها الجغراني بين البحار المحيطة بها وامارات اسبانيا المسيحية ما جعل هما 
وضعاً خحاصاً متمیزاًء أو مصر التي تحيط بها من الشرق ومن الغرب حدود واضحة تسمح بالحديث 
TT‏ الكيان كان مرتبطا في معظم العصور التارجخية بالشام ه ن الشال 
وبالسودان من الحنوب» أو المغرب الكبير الذي كان يند عبر مساحة مترامية کک پيل حدود 
مصر الغربية والمحيط الأطلسي» ثم الصحراء الكبرى في الجنوب» وصحیح أن هذا الاتساع الكبير 

4 يعن خلال العصور القدية 8 بتلك الوحدة» فتوزعته اقسام ادارية دعيت بالمغرب الأقصى 
والأوسط والأدن» وحتی هذه الأقسام م تكن ثابتة الحدود» بل كانت اشبه بكثبان الرمال المتحركة. 
أما حدوده حاليا فهي التي رسمها الفرنسيون الذين تعمدوا توسيع رقعة المخرب الأوسط اذ كانوا 
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يعدون خحططهم التي كانوا ينون أنفسهم بتحقيقهاء وهي أن تصبح هذه البلاد فرئسية خحالصة. 
وعلى كل حال فإنناء مع الاعتراف دى تأثير العوامل الاقليمية والبيئية في الأدب العربيء لا 
نستطيع ان نقبل دراسته على اساس ذلك المفهوم الضيق المفتعل الذي يعمد الى تجزئته وفقاً 
للسياسات التي فرضها الاستعيار الغربي وللمصالح المكتسبة المترتبة على تلك السياسات . 


ثانياً: عوامل الوحدة والتفرق 


ونسود ا التيارين اللذين تچاذیا الوطن العربي ین الوحدة والتفرق»› فقول إن کلیه) يرع من 
عدید من العوامل هي ذاتها التي قامت بالدورين في آن واحد فكأما كانت عملة ذات وجهين» أو 
سلاا ذا حدين. وسنحاول ان نبين في الصفحات التالية مدى تأثير هذه العوامل بوجهها الامجاي 


آي حینےا تکون دافعاً ال التوحيد والتجميع › والسلبي آي عندما تقوم بدور في التفريق والستيتا , 
١‏ ۔ الدین 


لعل الدين E O O O O‏ 
والتفرف . وانه لمن نافلة القول أن نبين التأشر العميق الذي باشره الدين في حياة هذه الرقعة التي 
ندعوها بالسوطن العربي والتي تمد من العراق حتى المغرب . ففي قلب هذه المنطقة ولدت الأديان 
الساوية الثلائة » وكان آخحر هذه الأديان هو الذي باسمه في ضوء امتداده من الحزيرة العربية ر 
وغرباً تشكل وطننا العربي دون أن يعني ذلك انكاراً لرواسب الأديان السابقة» سواء مها الوثنية أم 
الساوية . ۰ 
لقد بدأ انتشار الاسلام منطلقاً من شبه الجزيرة العربية منذ أوائل القرن السابع الميلادي» ول 
يض قرن واحد على ظهور الاسلام حى كان الفاتحون الأولون استولوا على كل الأقطار التابعة 
للامبراطوربة الساسانية وعلى الشطر الأكبر من دولة الروم البيزنطيين. وأق الاسلام بقيم روحية 
وانسانية واجتاعية مكنته من الانتشار في هذه الرقعة الواسعة أكثر مما مكنته سيوف الفاتحين. ولعل 
أهم هذه القيم أن الاسلام م يفرض نفسه فرضاً على البلاد المفتوحة» وذلك طبقاً لما تدعو اليه الآية 
الكريمة ملا اكراه في الدين قد تبين الرشد من الف ي بل ان الاسلام التزم ماية آهل الذمة من اختاروا 
ان يفوا على ديانامم القدية» وكان ذلك شیا یندا غر مألوف ف العام القديم » فسالسيحية مشلا 
على الرغم من انتشارها السلمي وغا قاساه المسيحيون الأولون من حن الاضطهادء م تكد تصبح 
الديانة الرسمية لأباطرة الرومان حتى حاول هؤلاء أن يفرضوها بالقوة وشرعوا ني التدكيل بكل من لا 
یدین مہا في دولتهم . وأدی هذا التسامح الى اقبال شعوب البلاد المفتوحة على الاسلام طوعاًء ولا 
سيا بعد ما قاسوه من اضطهاد لا بسہب اختلاف الأديان فحسب» بل حت بسبب احختلاف المذاهب 
والنخل في الديانة الواحدة. وكان من قيم الاسلام الحديدة أن الأمة هي أساس الوجود الاسلامي» 


)1( انظر: القرآن الكريم. «(سورة البقرةء» الأية 0 
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وأن کل من دخل في الدين الحدید يصبح مواطناً له مثل ما لسائر أفراد الجماعة من حقوفق وعليه ما 
عليهم من واجبات» من غير نظر الى اختلاف جنس أو لون أو عقيدة سابقة. وقد أصبحت هذه 
الساواة من أهم العوامل التي أدت الى ترابط الجاعة الاسلامية. صحيح أن النظم الحاكمة في عالم 
الاسلام 1 تسر دافا على هدى تعاليم الاسلام في مبدأ المساواةء ولكن افراد الجاعة الاسلامية كائىوا 
عميقي الشعور في الأغلب بأنهم أعضاء في جماعة واحدة» حى وان الحتلفت حظوظهم من المكانىة 
السياسية أو الاجتاعية أو المستوى الاقتصادي» فالمجتمم الاسلامي كان في المقام الأول متمعا غير 
طبقي » لر يعرف ذلك التمايز الحاد بين المواطنين وغير المواطنين كا عرفه المجتمع الروماني» ولا 
الطبقات التي تفصل بينها حدود لا يكن تجاوزها كما كان الأمر في المجتمع الايراني أو اهدي » أو 
الأرروبي في عصر الاقطاع . 

وهذا ما جعل المسلمين يحسون دائاً بانتمائهم الى حماعة واحدة حقى فقدت الدولة الاسلامية 
وحدتها وتنازعتها نظم سياسية متعارضة بل متقاتلة» ظل الحميع متمسكين هذه الرابطة» فلم 
يعترفوا بالحدود التي فرضتها نظم السياسة أو أطماع الملوك والقادة» فكان المسلم ينتقل من بلد 
اسلامي الى آخر وکأنه ینتفل في وطنه من مکان الى مکان» اذ أن کل هذه البلاد کان يضمها ما 
اطا اعا ت وار الاسلام» . 

ومن أجل هذا مسك المسلمون أيضا بتلك السلطة الروحية التي كان يللها نطام الخلافة 
حتی بعد أن فقدت کل مضمون سياسي . ومن هنا نرى أن سلطاناً عظيم الشأن مدل أمير المرابطين 
يوسف بن تاشفين - الذي کان يحكم دولة هائلة الاتساع ثمتد من نهر السنغال جسوبا الى نر الابرو 
في شال اسبانيأء ومن المحيط الاطلسي غرباً الى الغرب الأوسط شرقاً - لا يقر له قرار حتى يتسلم 
التقليد والخلعة من الخليفة العباسي» مع علمه بأن هذا الخليفة لم يكن يملك من أمر دنياه شيئاً. 
وسلاطين الماليك يسارعون الى استدعاء أمير من بقايا بيت الخلافة العباسى الى القاهرة لكي يكون 
خليفة للمسلمين بحكمون باسمه» بعد ان عصف مغول هولاكو بالخلافة في بخداد عام ۱۲۵۸ فقد 
کانوا يعرفون ان شرعية حكمهم لا تتم الا ذلك وان رعایاهم لا يرضون بديلا بالخلافة . 

وهكذا نرى كيف تأصل الحفاظ على نظام الخلافة في نفوس المسلمين الذين كانوا يرون إن 
اسلامهم لا يتم الا بوجود هذه الزعامة الروحية وان لم تعد ها أدنى سلطة زمنية. 

وسلاطين بني عثيان رأوا أن أمرهم ني البلاد العربية لن يستقيم الا اذا نصبوا أنفسهم حلفاءء 
فقد كان الخليفة قبل كل شيء رما لوحدة السلمينء وهي وحدة ظلت في نظرهم مظهراً من مظاهر 
ترابط الاعة الاسلاميةء وكان تمسكهم بهذا الرسز يزداد قوة كلا ألمت بهم نة أو أحسوا با حطر 
يتربص ہم من جانب الأعداء. 

واا نقول ذلك لأنه يفسر كيف استمر نظام الخلافة متصلا م ينقطع منذ وفاة الرسول (ص) 
حى الربع الأول من القرن العشرين حينا ألغاه مصطفى كمال أتاتتورك في عام 144 أي عل 
مدى ثلاثة عشر قرناًء کا يفسر كيف عد المسلمون سقوط الخلافة فجيعة کبری انعکست آثارها عل 
الأدب العربي بكل ألوانهء واشتد حوها جدل المفكرين والقادة كما سنوضح في المكان الملائم . 
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وهذا الأثر العميق للدين في حياة المسلمين هو الذي وجه الدعوات الاصلاحية الأول ف 
الجتمعات الاسلامية والعربية كلها على اخحتلاف اقطارها. اذ ان هذه الدعوات أطلقت منادية 
بالحامعة الاسلامية. وح بعد الغاء الخلافة ظلت دعوة توحيد العام الأسلامي باسم الدين قائمة» 

ع انحسرت بعض الشيء بظهور التيار القومي ثم تيار القومية العربية» غير أا عادت 
بعلت بقوة من جدید خلال السنوات الأخيرة ا يتمثل ي a‏ الدينية التي تم الوطن العربي 
حال ومتها ما اتجه الى العنف الثوري معلا أن الثورة الاسلامية هي طريق الخلاص الوحيد. 


وإذا كان الدين هو العامل الأول في توحيد الجاعة الإسلامية والوطن العربي تبعاً لذلك» فإن 
فن لدی اشا نبجمت أول عوامل الفرقة. وأول ما نشير إليه في هذا الصدد هو احتلاف الأديان في 
امنبطقة التي اصطلح على تسميتها بالعالم العربيء ولا شك في أن السب في هذا الاختلاف هر 
سياسة الإسلام المتساححة التي كانت تقوم على المبدأ المعروف «لا إكراه في الدين». فقد أدى ذلك إلى 
وجود طوائف كثررة في داحل المجتمع کک تحتفظ بدياناما القدية» وهؤلاء هم الذين أطلق 
عليهم تعبير «أهل الذمة»» وهم ف الأصل آهل الكتاب من اليهود والنصارى» ثم امتد الاصطلاح 
إلى طرائف آأخرى مثل المجوس والصابئةء و على الرغم من انتشار الإسلام المتزايد» فقد بشقيت هذه 
الطوائف على امتداد الوطن العري كله مكونة أقليات تعايش المجتمعات الإسلامية وتتمتع بحمايتهاء 
ومع ذلك. فإن هذا الاختلاف في الأديان كان يؤدي إلى آلوان من الاحتكاك والنزاع كانت تظهر بين 
وقت وآخحر» وان لم تتحول إلى موجات اضطهاد للأقليات الدينية كا كان بحدث في أوروبا حلال 
العصور الوسطى » وبقيت هله الأقليات المسيحية واليهودية حتى العصر الحاضر وها حقوق 
وواجبات المسلمين نفسها. 

والذي يتأمل حريطة الوطن العربي مجد أن في بلاد الجزء الشرقي منه - ومعظمها يدين 
بالاإسلام - أقليات مسيحية كبيرة تعايش المسلمين في وئام وحسن جوار» وأما في الجزء الغربي (بلاد 
الشمال الافريفى) فالأقليات المسيحية من أهل البلاد نادرة» ولكن به أقليات هودية ما زال بعضها 
يعايش المسلمين . ويلاحظ أن معظم اليهود الذين كانوا يعيشون في البلاد العربية غادروها بعد 
اشتداد الحركة الصهيونية وإنشاء دولة اسرائيل على أرض فلسطين. 

وإذا كانت العلاقات طيبة بين المسلمين والأقليات المسيحية في الوطن العربي عموماًء فإنه 
ينبخي أن نشبر إلى أن الاستعار الأورو منذ سيطرته على معظم البلاد العربية في النصف الثاني من 
القرن الماضي حاول دائماً إثارة الخلافات الطائفية » واتحذ من «حاية الأقليات» ذريعة لاستمرار تلك 
السيطرة» لكن هذه المحاولات باءت بالفشل في أكثر الأحوال ولم تعد هذه النزعات الطائفية قائمة 
إلا في لبنان الذي كان له وضع خاص منذ الاشتباكات التي وقعت فيه بين الدروز والمسيحيين في 
عام ۱۸٦۰‏ . 

وههذاء فإننا نرى أن اخحتلاف الأديان في الوطن العربي لم يكن له عموما إلا تأثير ضئيل في 
صدع وحدة شعوب هذا العام . وريا كان تشدد المذاهب والفرق داخحل الدين الراحد سواء أكان 
الإسلام آم المسيحية أخطر وأبعد أثراً في تفريق شعوب الوطن العربي. وعرفت هذه الاختلافات 
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المذهبية في اللإسلام منذ عصر مبكر يرجم إلى الصراع بين علي بن ن آبي طالب آحر الخلفاء الراشدين 
ومعاوية بن أبي سفيان . فقد برز على أثر ذلك مذهب الشيعة د TT‏ 
الحوارج» وکان هؤلاء وأولقك بمثلون حركة المعارضة للنظام وللمجتمم السني الذي یدین له 
بالطاعة. و على الرغم من أن هذه الخلافات المذهبية مضى ا الزمنء فإننا لا ملك إلا الاعتراف 
بأنما ما زالت عاماا له فاعليته في إثارة الحلاف والتراع في صفوف الأمة العربية ولا سيا في الشطر 
الشرقي من عام العروبة. ففي العراف وسوريا ولہدان وبعض مناطق اليح ج ما زالت تطفو على 
السطح بعض ألوان النراع النابع من هذه الحلافات بين أهل السنة والشيعةء ا الشيعة أنفسهم 
ليسوا كتلة واحدة» إذ رى في صفوفهم فرقاً متعددة: اثي عشرية واسماعيلية ودروزآً ونصسرية» 
وكثيرا ما تنداحل هله الغلافات المذهبية مع عوامل سياسية أو قبلية» فتدحول إلى صراعات من 
شأمما إعافة مسرة الوحدة وتأريث مزيد من العداوات» ورها جلى هذا واضححاً في لبنان الذي بكاد 
يكون صورة مصغرة لكل آلوان هذه النزعات المذهبية السياسية» وأما الخوارج» فإنه على الرغم من 
ضعفهم المتزايد على مر العصور فا زالت بقية من ملهبهم قائمة في بعض البلاد العربية مثل عمان 
ومنطقة مزاب جنوب الجزائر. 


اا 


الحديث عن السياسة في عام الإسلام لا بد أن يرتبط بالدين» فالإسلام منذ ظهوره کان دنا 
ودولة» وني الخلافة كانت تلتقى السلطة الروحية بالسلطة الزمنية» وأول الأحزاب السياسية التق 
ظهرت في العالم الإسلامي كانت أحزابا نمتزج فيها البادىء السياسية بالدينية» على أن ذلك لم يستمر 
اال شرن الاوان من تاع الا حن كان الارن ل عل ن اتحاء الول 
ول محدث ذلك إلا خلال عصر الخلفاء الراشدين ثم طول العصر الأموي والقرن الأول من حكم 
الخلافة العباسية (من عام ۱۳۲ ه/ ۷٠۹‏ م حت ۲۳۲ ه/1٤۸‏ م) . ويختلف الأمر بعد ذلك منذ 
ولاية الخليفة العباسي العاشر المتوكل. إذ يفقد الحليفة سلطته الفعلية ويتحول إلى محرد رمز للزعامة 
الروحية» وهنا يصبح الفصل بين الدين والسياسة أمراً واقعاً وان ظل الفقهاء من أمثال الماوردي لي 
الأحكام ا ر طباطبا في كتاب الفخري يتحدثون عن الخلافة باعتبارها سلطة حفيقية 
تبيمن على عالمي الدين والسياسة معا غير أن هذا الحديث كان أقرب إلى التصور المثالي الذي يحلم 
به هؤلاء العلاء منه | إلى تصوير الواقعم ۰ أمة المسلمين تعيشه. ومع فقد الخليفة لسلطته 
السياسية تحولت مقاليد الأمور الى رؤساء الجند أى إلى مؤسسات استبادادية» وتبعم ذلك تحلل الدولة 
واستقلال کک وإ كانت معظم هله الولايات تسدین بالولاء للخليفة العباسي في بغداد ولاءٌ 
کک وأ صبح نظام الحكم القائم على المؤسسة العسكرية التي تسيطر فيها قيادات انود 
المرتزقة أو الماليك مر م الحتذى في يع الولايات الإسلامية تقريباً. 

ولي أواخحر القرن الشالث الهجري وأوائل الراب (أوائل القرن العاشر الميلادي) ظهرت في 
العام الإسلامي خلافتان تنازعان الحلافة العباسية في بخدادء هما لحلافة العبيديرن الفاطميين في 
افريقيا (تونس) ثم في مصر (ابتداء من عام )۹٠۹‏ وحلافة بي أمية في الأندلس (منذ عام 4۲۹)» 
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وكان لأول خلفاء هاتين الدولتين من قوة الشخصية والمقدرة eS‏ الجمع بين 
السلطتين الروحية والزمنية» غير أن الأمر لم يلبث أن انتهى في فيها إلى مثل ما انتهت إليه حلافة 
العباسيين» إذ آل الحكم الفعلي بعد أجيال عدة من عظام الخلفاء إ إلى مؤسسات عسكرية استبدادية . 
ففي مصر الفاطمية سيطر الوزراء وقواد الحند على أمور الدولة منذ أواسط عصر المستنصر الفاطمي 
(منتصف القرن الحادي عشر)» وفي الأندلس آلت الأمور بعد خلافة عبدالرحن الناصر وابنه الحكم 
الفی ای د ا سیکری e‏ بي عامرء ثم انتهى الأمر باميار الخلافة وتفتت 
أجزائها إلى ما يعرف باسم ملوك الطوائف وهم أسر حاكمة كان مؤسسوها في الأصل من القواد 
العسكرين. ورا كان أوضصح مثل ماه المؤسسات العسكرية التي كانت تحكم معظم أنحاء العام 
الإسلامي » دولة الماليك البحرية ثم البرجية الذين حكموا مصر والشام في اعقاب اضمحلال الدولة 
الأيوبية في مننصف القرن الثالث عشر. 


وهكذا نرى في كل العام الإسلامي والعربي دولا تقوم إما مستظلة بولاء ظاهري لحلافة 
شرعية» أو مصطنعة دعوى دينية تسمح لمؤسسيها بالحمع بين السلطتين الروحية والزمنية» ولكنما لا 
تلبث أن تنتهي إلى المصير نفسه» وهو الوقوع في أيدي مؤسسات عسكرية مؤلفة من جنود مرتزقة 
ذوي أصول أجنبية في الغالب. وأدى تكرار هذا اللموذج على مر العصور وي جميع أنحاء العام 
اللإسلامي بفيلسوف التاريخ ابن حلدون إلى طرح نظرينه المعروفة حول دورة الدول من الشأة إلى 
الاستفرار إلى الاضمحلال» كا لو كانت قدرا حتمياً لا مفر منه» وعلى كل حال» فإن تتبعم دول 
الإإسلام حتى بعد عصر ابن حلدون يبرهن على نظريته . ونضرب على ذلك المشل بدولة آل عثان 
الذين آلت إليهم مقاليد العام الإسلامي مذ القرن السادس فقد بدأ حلفاؤهم الأولون بداية 
قوية تزيد الحاسة الدينية من توهجهاء وکنا سرعان ما انتهت أيضاً إلى الوقوع في قبضة القيادات 
العسكرية التي انتهت ما إلى الضعف والتحلل البطيء. 


ولو أننا نظرنا إلى حاضر الوطن العربي في الوقت الراهن فإنه لا يسعنا إلا أن ننه إلى اتصال 
حاضره بماضيه. فالاأسر الحاكمة والنظم العسكرية الاستبدادبة الي تسوزع أقطاره لیست إلا 
«طبعات» جديدة من تلك المؤسسات العسكرية أو الأسر الحاكمة الى سيطرت على ولابات اللافة 
ب ا ی ع 1 


أما فيا يتعانق بتأثير السياسة ايجاباً وسلبا» وساب على قضية وحدة الوطن العربي» فإننا نلاحظ 
أن الأمر مرتبط دائماً بقوة شخصية الئليفة أو الحاكم . فحين يكون اللليفة أو الحاكم عل درجة 
عالية من الكفاءة السياسية والةدرة على تصريف أمور الدولة» فإن سياسته كانت تتجه إلى توسيع 
سلطته بضم أكر مساحة من إلى دولته» والربط بين الأقطار التابعة له . رأينا ذلك على طول 
القرنئين الأولين الهجريين» أي منذ ظهور الإسلام حتى أوائل القرن الثالث الهجري (التاسع 
اميلادي) حينا كانت دولة الخلافة تضم معظم بلاد الإسلام من أواسط آسيا حت المحيط الأطلسي» 
وتكررت الظاهرة في بداية الدولة الفاطمية عل أيام قوتا في عهد المعز حین| امشدت دولته من 
سواحل البحر الأحهمر حى سواحل المحيط. وني أبام صلاح الدين الأيوبي حيس| شملت دولته مصر 
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والشام وا لحجاز واليمن» وني بعض عهود الدولة المملوكية» ثم على عهد الحلافة العثمانية حينم 
امتدت سيطرتما على كل الوطن العربي باستشناء المغرب العربي واليمن. ولكن هذا التوحد والخضصوع 
لسلطة سياسية واحدة كان رهناً بورجود شخصية الخليفة أو الحاكم القادر القري» فإذا احتفت هذه 
الشخصية من مسرح التاريخ عادت الدرلة إلى التفككف والانقسام . حدث ذلك في عصور الضعف 
التي أصابت الخلافة العباسية في منتصف القرن والدولة الفاطمية في منتصف القرن الحادي 
عشر والدولة الأيوبية بعد وفاة صلاح الدين . ولعل أجلى مثل على ذلك الأندلس ا كانت نموذجاً 
للدولة القوية الموحدة فى ت الأحير من القرن الحاشر الميلادي في ظل المنصور بن أي عامر. فلا 
اهارت الدولة العامرية في أوائل القرن الحادي عشر» إذ بالأندلس تتحول إلى ما يقرب من ستين 
دويلة مستقلة لا هم لأمرائها إلا عحاولة توسيع أملاكهم على حساب جيرانمم . 


والواقع هو آنه م يكن هناك قانون يحكم وحدة الأقطار الاسلامية العربية أو عودتها إلى التفرق 
في عدا قانون الصدفة» آي حين تسح الظروف بظهور شخصية قوية تعمل على الضم والتوحيدء 
وحینئذ تصبح هذه الوحدة هشة مهددة في أي لحظة بالانفكاك والتمزق. والسبب في ذلك أا كانت 
رهينة بشخصية ة الحاكم وارادته لا نابعة من ارادة الشعوب . وهذا ما يدعرنا إلى تأمل موقف الأمة 
الاسلامية من القضايا السياسية على طول العصور الوسطى المتدة إلى أوائل القرن التاسع عشر. 
الحقيقة أن ماهير الشعوب كانت ممعزل عن السياسة» تنظر في غير مبالاة إلى صراعات الحكام وإلى 
حاولا تهم توسیع دوهم على حساب جیرانہم» إذ كانوا يعرفون أن تلك الحركات التوسعية كانت 
استجابة لطامع الحکام وکان تأثرها ضئياد على حياة اللاس» وهمذاء فقد أعرضت ماهر الأمة عن 
تلك المنازعات إلا حينا كانت تحس بأن نتيجتها سوف يكون ها أثر على حياتم وعلى مصالحهم 
فحينئذ كانوا يهبون للمشاركة الايجابية » نرى ذلك حينا تعرضت الدولة الاسلامية للخطر في الغزو 
الصليبي أو الغوليء فقد قامت جماهير الناس باحساس نابع من وعيها لدفع تلك الغزوات 
واضطلعت با لهد الأكر من المقاومة أكثر نما قامت به جيوش الدولة النطامية. رأينا ذلك في الحملة 
الصليبية الخامسة التي قادها جان دي بریین (٩۸۸ع:8‏ مل ۵۲ع[) على مصر عام ۱۲۱۸ء فقد کان 
لكان الأيوبيان العادل (الذي توفي أثناء المعركة) الكامل ميلان إلى التفاوض مع الغراةء 
ولکن ماهير المجاهدين هي التي خاضت العركة وأحرزت النصر عليهم» وتكرر ذلك في الحملة 
الصليبية اللاحقة التي قادها لويس التاسع ملك فرنسا وحاولت غزو مصر بعد احتلال دمياط في عام 
۹4 فقد توفي الملك الأيوبي الصالح أثناء القتال وبقيت جيوشه بغيبر قيادة» ولكن جمهور 
السلمين هو الذي واصل القتال حت انتصر على الصليبيين وأسر الملك الفرنسي نفسه لي عام 
٠١‏ . وتكرر هذا الموقف بعد عشر سنوات حين هزم المجاهدون المتطوعون جحافل المغول في 
معركة عن جالوت عام ٠١١١‏ . 

على أن الغالب على أحرال السلمين في العصور الوسطى كان السلبية واللامبالاة في موقفهم 
أزاء السياسة» والسبب في ذلك هو انعدام الثقة بين الحاكمين والمحكومين. وهو موقف يضرب 
بأصوله ال جذور قدية ترجع إلى التغير الكبير الذي أصاب دولة اللإسلام منذ أن استولى بنو آمية 
على الخلافة. وقد تمشل هذا التغير في اسقاط مدا الشورى الذي كان دعامة الحكم الإسلامي 
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الأول واستبدل به مبدأ الوراثة وما يتبع ذلك من تحول الخلافة إلى ملك مستبد يستند إلى القوة 
العسكرية وحدهاء وكان من نتائج ذلك أن وقع الانفصال بين الدين والدولة» وبين الأخلاق 
والسياسة وبين الأمة والحكومة. وسلمت جاهير المسلمين الأمور لبني آمية لا حباً مم ونما اتقاء ما 
هو شر من ذلك وهر الصراع الدموي بين الفسرق السياسية المذهبية» وذلك في ظل الحديث 
الملسوب إلى الرسول (ص): «الإمام الجائر حير من الفتنة وني بعض الشر خيار». وفرض الحكم الأموي 
امطلق على رعيتهم رجا كانوا أشد مم استبدادآً وظلماً من أمشال زياد ابن أبيه والحجاج الثقفي 
ونحالد بن عبدالله الفسري» ولكن الدولة كانت في عنفواما على عهدهمء فاستطاعوا أن يمدوا عالم 
الاسلام عن طريق الفتوح إلى أقصى ما وصل إليه من اتساع» ثم انهم كانوا على علاتهم أقرب إلى 
الطبيعة البدوية - الديقراطية بطبعها ‏ فلم يتفاقم سوء الأحوال على عهدهم کا حدث في العصور 
التالية» وحين)ا وصل العباسيون | إلى الحكم علق عليهم السلمون آمالا کہاراً باعتہارهم منقذین 
للأمة من مطال الأمريين وجورهم . ولکن الأمور لم تختلف في ظلهم ع)| كان سائدآً من قبل» فقد 
أصبح نموذج الحكم الوراثي المطلق المستبد الذي صاغه الأمويون هو المحتذى في جميع الدول 
الإسلامية . بل زادت وطأة هذا الاستبداد بفضل ما رفدها من النظريات السياسية الموروثة عن 
الدولة الساسانية» وقد تكفلت بافرارها الأسر ذات الأصول الفارسية التى عهد إليها خحلفاء 
العباسيين بأكر مداصب الدولة. وهي نظريات تقوم على أساس الحق الإي المقدس للخليفة» 
وحين| ضصعفت اللافة وتفاسمت السلطة قوى الوزراء وقادة الجيش ونساء القصر وطوائف الحند 
المرتزقة ومن برشحه كل من للخلافة» أصبح جهور المسلمين جرد متفرج على هذا الصراع 
الذي لم يكن يعنيه إلا بقدر ما يؤثر على معايشه وأرزاقه» وهكذا زادت هوة الانفصال بين الحكومة 
والأمة. وتكرر هذا النموذج للحكم سواء في الحلافات الأخرى التي نازعت العباسيين 
الشرعية مثل حلافة الفاطميين آ ا الأندلسيين أو الموحدين وأخحراً العشمانيينء آم لي 
الحكومات المحلية لولايات العام الإسلامي . 

وعلى الرغم من هذا التدهور السياسي فقد ظلت الحركة الفكرية نشيطة قوية والدراسات 
الدينية متزايدة متنامية » وهنا لا نملك إلا أن نوجه جانباً من اللوم إلى رجال الدين والفقهاء الذين 
أوتي الكثيرون مهم عقليات تشريعية متازة» مكنتهم من تأليف مدونات فقهية ضخمة» في محاولة 
لتنظيم حياة الرعية وعلاقة أفرادها بعضهم ببعض في معاملاتمم وأحواهم الشخصية. ولكنهم ل 
حاولرا أن يضعوا دستورا ينظم علاقة الحاكم بالرعية » بل قبلوا أن يكونوا أعواناً للخلفاء والحكام» 
صحيح أن كثيرآ مہم لم تنقصهم الحرأة في مواجهة الحاكم والدفاع عن مصالح الرعية» ولكهم | 
يترجموا ذلك إلى تشريع بحقق الشورى التي دعا إليها الإسلام ومجعل للأمة نصيباً من حكم نفسها 


وهکذا أصبح طابع الحکم الفردي الاستبدادي هو الغالب على کل دول و فی الشرق 
والغرب على السواءء وآدى ذلك | إلى مزيد من عرلة الحاكم عن الرعية» فضلا عن اڈ ثر هذا الحكم 
الديكتاتوري السيىء على اقتصاد البلادء إذ كانت إدارات الدولة تعمل على منح الأراضي الزراعية 
اقطاعات لقادة الحند» وكان هم هؤلاء استخراج أقصی ما یستطیعون جبایته من خراج» فتدهورت 
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الزراعة وهجر الأرض كثبر من الفلاحين هربا من تقل تلك المغارم . ولم تكن وطأة السلطات على 
الدن أقل من ذلك فقد أدى نضوب موارد الدولة ومتطلبات البذخ في بلاطات الخلفاء والأمراء إلى 
فرض المزيد من الضرائب» وإلى مصادرة أموال التجار والصناع وأصحاب الحرف. نما أدى أيضاً إلى 
تدهور التجارة والصناعة. 

كا أدت طريقة ورائثة الحلافة أو العروش وما استقر عليه التقليد من الحكم الاستبدادي 
الفردي إلى كثير من المنازعات في الأسرة المالكة الواحدة بين الطامعين في الملك. وإلى التناحر بين 
امالك والامارات المتجاورة. إذ كان كل ملك أو أمير يطمسح في مد سلطانه على حساب جرانه. 
وأدت هذه المعارك الحانبية إلى استنزاف فوى البلاد السياسية والعسكرية والافتصادية . وتكررت هذه 
الصراعات على امتداد الوطن العربي خلال العصور الوسطى > وأدى ذلك إلى عجزها عن مقاومة 
التدحل الغارجي . وندكر من أمثلة ذلك التناحر الذي شهدته بلاد الشام ومصر في وقت نزلت فيه 
جيوش الصليبيين سواحل البلادء والصراع الذي دار بين ملوك الطوائف في الأندلس» بيا كان 
صغط الإمارات المسيحية يستزايد على المسلمين وينتزع مهم قراعدهم الكبرى» وأخحراً الصراع 
الدامي الذي نشب بين العلانيين الأتراك والصفويين في إيران في حين كانت قوى أوروبا الاستعارية 
تربص الدوائر بالفريقين معاً. 

وعندما وقع الوطن العربي كله تقريباً في قبضة الترك العشائيين ازداد الطابع الاستبدادي 
الفردي لحكم حلفاء آل علان . ا ا ا ی ف ا الصراع القديم 
بين هله الأقطار بعضها ببعض› 0 ماهير الشعوب رضخت هذا الحكم المستہد باعتبار ا 
الإسلا م التي ٹر بط بين الرعية والحلافة. ولكن الأحوال ازدادت سوءاً عے)| کان عليه الأمر في طل 
الدول السابقة التي كان معظمها في الوطن العربي كله طراز دولة الممالياك في مصر والشامء فد 
كان الماليك على ٠‏ في طريقهم إلى التعرب» وبدأ بعضهم في الاحساس بالانتماء إلى الأوطان 
التي كانوا يحكموما. آما الأتراك العثانيسون أو ولام فكانوا دائماً غرباء عن الشعب العري» ل 
يحاولوا فهمه ولا الاندماج فيه . 

وظل حكم العثانيين للوطن العربي مذ فتحهم له في أوائسل القرن السادس عشر حن أوائل 
الفرن التاسع عشر على نحو ما ذكرنا من عسف واستبداد» هذا وان كان تزايد ضعف الخلافة جعل 
ولاتها في الحقبة الأحبرة يصطنعون لوعاً بدائياً من حكم الشورى يتمشل في مجالس الأعيان والعلاء 
التي كانت تعين الوالي التركي في مهام الحكم . ولم يفلح الاحتكاك الطويل بأوروبا وبالنظم الأوروبية 
في تحويل سلاطين آل عشان عن ذلك الهج الاستبدادي الديكتاتوري» حقى أواخر القرن الثامن 
عشر» حين بدأت في النظهور بعض الاصلاحات المتواضعة لنظام الحكم في أبام سليم الثالث 
(۱۷۸۹ - ۱۸۷)» ثم تکررت في عهود محمود الثاني ۱۸٠۸(‏ - ۱۸۳۹)» ومرة آخحرى في عام 
AY‏ . ولکن هذه الاصلاحات الديمقراطية ظلت حرا عل ورق» وم يشحقق شيءَ من الاصلاح 
الديقراطي | إلا بصدور دستور عام ۸ 1۹۰ الذي رآی المنادون به أن لا سبيل إلى تطبيقه ! إلا ببخلم 
السلطان نفسه» وبالفعل عزل السلطان عبدالحميد آحر حلفاء الاستبداد والحكم الفردي المطلق في 
عام ۱۹٩٩‏ . 


0۰ 


أما في ولايات الدولة العنانية فكان طبيعياً ألا تختلف الصورة كثيرآ عن ذلك غر أن رياح 
التخير شرعت في ابوب کک أوائل القرن التاسع عشر. فقد حکم محمد علي 
مصر والياً من قبل السلطان العثماني» غر أنه استند في حكمه إلى مجلس الأعيان والعلماء وقام 
بالعديد من الاصلاحات ني ميادين التعليم والإدارة وأوضاع الجيش نما كان لا بد أن ينتهي إلى 
ضروب من الاصلاح الدستوري» على الرغم من أن محمد علي سار حت هاية حكمه على غرار 
الاستبدادې المعهود. غير أن التطور الذي ا انتهى الى اصلاحات دستورية» 
لھ کی ن ی عا ا ره ن د ا ا اذ قامت 
0 حكومة دستورية » وانشیء آول مجلس نابي في عام ۱۸۷۸ . وې تونس أصدر محمد باي «عهد 
الأمان» في عام ۷١1۸ء‏ ثم أعلن الدستور في عام ۷٦۱۸ء‏ وي بلاد الشام قام الوالي العثاني مدحت 
باشا المعروف بفكره المتحرر باجراء العديد من الاصلاحات في فترة ولايته الممتدة بين عامى ٠۱۸٠٦۹‏ 
و١۱۸۸‏ . وهذه الخطوات على الرغم من تواضعها تدل على أن العرب كانوا أسبق في الوعي بضرورة 
الاصلاح الديقراطي من الأنراك الذين كانوا لا يزالون يحكمون بلادهم» من الناحية النظرية على 
الأقل . 
على أن الكفاح العربي من أجل الحرية والديقراطية لم يلبث أن تعرض لضصربة شديدة إذ 
وافق النصف الثاني من القرن الناسع عشر تدحا متزايداً من جانب القوى الاستعمارية في شؤون 
الوطن العري . وقد شجعهم على ذلك عجر الخلافة العثانية عن حماية أراضي دولتها. وتکالہت قوی 
الاستعمار ولا سيا بريطانيا وفرنسا على الألحذ بلصبب من تركة «الرجل المريض» فتعرضت البلاد 
العربية للتدحل من جانب هاتين الدولتين. وبدأً ذلك بإغراق حكام أقطار هذا البلد في المديون 
وانتهى بفرض الاحتلال العسكري الصريح أ و ألوان من الماية أو الانتداب. وكلها صور متعددة 
للسيطرة الاستعارية. وما كان ذلك لیتم إلا بالتعاون بين تلك القرى الأوروبية وحکام هله 
الأقطار. 


وهكذا كان على القوى الوطنية العربية أن تحارب في جبهتين في وقت واحد: تحارب القوى 
الاستعمارية التي تفرض عليها سيطرة أجنبية› وتحارب نظم الحكم المحلية المتعاونة مع الاستعار من 
أجل إقرار حق الشعوب في حكم نفسها بلفسها. 


وعلينا أن نشير إلى ما ترتب على توزع الوطن العري بين فرنسا وانكلترا من آثار على أوضاع 
أقطار هذا الوطن التي كانت تحس في ظل تبعينها للخلافة العثانية أن بينما جامعة تربط بين شعوما: 
إسلامية بحكم حضوعها لسلطة الخليفة رمز السيادة في العام الإسلامي» وعربية بحكم وحدة 
الثقافة واللغة . فقد عمل الاستعمار الانكليزي - الفرنسى على تكريس الحدود الفاصلة بين تلك 
الأقطار» بل انه عمل على «بلقنة» بعضها ومزيقها إلى وحدات بالغة الصخرء كا حدث في بلاد 
الام التي توزعتها وحدات أربع» وكا فعل الانكليز في المشيخات الي كانت تقع على الخليج 
العربي وعلى أطراف الحزيرة العربية في عبان ومسقط وعدن . وقد خلق الاستعار بذلك جموعة من 
المصالح بقيت حتى بعد خحروجه من الوطن العربي توجه ساسة تلك الأقطار توجيهاً قف حجر عثرة 
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e‏ اوقل مکلثٹ ا ل استقلا ها E‏ تباعاً ہین ا 
وفتنا الحاضر وان اتخذ i‏ ا کک الشكل الاف ا 
على أساس الاحتلال العسكري» غبر أا في كثير من الأحيان أہشع وأوخحم عاقبة. 


آما كفاح الشعوب العربية في سبيل الديقراطية ومن أجل القضاء على نظم الحكم الاستبدادية 
الفردية» فإنه ظل مواكباً لمسيرة الكفاح في سبيل الاستقلال. ومن الطريف أن ندذكر أن بعضص 
الأقطار العربية مثل مصر استطاعت أن تحرز انتصارات في كفاحها من أجل الديقراطية وهي كانت 
لا تزال رازحة تحت نر الاحتلال الأنكليري» فبعد ثورة عام 4 ونتيجة هذه الشورة أعلن 
تصریح ۸ شباط / فبرایر عام ۱۹۲۲ الذي ألغيت الحماية البريطانية بمقتضاه» وصدر الدسدور 
وأصبحت في مصر حياة برلائية نشيطة . صحيح أن نامر الانكليز والقصر كثيرآ ما انتهك الدستور 
وعطل الحياة البرلانية حلال بعض الفترات» غير أن المسيرة الديمقراطية ظلت في طريقها نحو التقدم 
على الرغم من تعثرها. والذي نقوله عن مصر يصدق أيضا على البلاد العربية الأخرى بأقدار 
متفاوتة . 

عل أن الحياة السياسية في الوطن العربي زادت تعفد منل أواخحر الأربعينات» وبعد انتهاء 
الحرب العالية الثائية . وأدى شعور العرب بالمرارة لفشلهم في نيل استقلاهم ثم لتآمر الدول الكرى 
عليهم بمساعدتهم على خحلق دولة اسرائيل على أرض فلسطين المختصبة» إلى تفجر عدد من الشورات 
في مختلف الأقطار العربية. وكان ذلك تعبيرآ عن رغبة العرب في الموصول إلى حلول عاجلة 
لشکلاتم الداحلية والخارجية. وقد بدأت هذه الثورات بالانقلاب العسكري الذي وقع في سوريا 
عام ۰44 ئم قامت ثورة الجيش في مصر في ۲۳ تموز / وليو عام 140۲« وتلت ذلك ثورات في 
العراق (عام ۸ ) والیمن (عام ۲  )‏ ولیبیا (عام ۰4 وأدت هذه الثورات إلى انيار 
النظم الملكية التي كانت نحكم تلك البلاد وإلى إعلان الجمهورية» وكان منشظرآ أن تتوطد النظطم 
الديفراطية في الجمهوريات الحديدة وأن بعين ذلك على مزيد من التقارب بينهاء لا سیا وان مرامیها 
المعلنة كانت تتفق على هذا الممدفء فضللا عن القضاء على الاستعمار وصنائعه. غير أن تلك 
النورات ل تحقق في الغالب ما كان يعلق عليها من آمسال» فقد انتهت إلى نظم من الحكم 
الاستبدادي المطلق المستند إلى مؤسسات عسكرية . وعلى الرغم من تشابه هذه النظم في طبيعتها نما 
كان يوحي باتجاهها نحو صور من الاتحاد أو حى التعاونء فإن عددا من الظروف الداخلية 
والخارجية لا حل لتتبعها هنا أدى إلى أن تنخرط في صراع مرير فيم) بينها. ولم يخل الأمر أحياناً من 
وصول بعضھا إلى تقارب ما زال في ازدیاد حت توج ہالوحدة کا حدث بین مصر وسوریا في شباط / 
فبراير عام ۱۹١۸‏ حين أعلنت الجمهورية العربية المتحدة. غير أن هذه الوحدة لم تلبث أن فشلت 
وانفصمت عراها (في آذار / مارس )م بعد تجربة لم تدم إلا ثلاث سنوات. وتكررت 
بعد ذلك تجارب عاثلة وان لم تصل إلى الوحدة aT‏ شأن مصر وسوریاء ولکہا 
بدورها انتهت إلى الفشل . وذلك لأن هذه الانحادات لم تصنعها الشعوب - وإن كانت الرغبة في 
الوحدة ملا عزيراً يرجو العرب جيعهم آن پتحقق ۔ وإغا کانت هذه الحرکات جرد تحالفات بين 
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الحكام وكانت مفروضة عل الشعوب بقرارات فردية مہم مستجيبين فيها لدوافع من مصالهم 
ومستغلين فيها حماسة الشعوب العاطفية من دون أن تستند إلى دراسة علمية راسخة الدعائم . 

والذي حاضر الوطن العريي» وقد وصلت كل أقطاره إلى الاستقلال السياسي لا پسعه 
إلا أن يلاحظ أن الأمل في الوحدة ‏ وهو الذي كان يبدو في أواحر الخمسينات وشيكا اصح الآن 
أبعد نما كان في أي وقت مضى» على الرغم من تكرار اجتياعات القمة بين الزعاء العرب ومن كثرة 
الدعاوى الائشائية الخطابية . فالوطن العربي يتوزعه اليوم نوعان من الحكومات: جمهوریات ونظم 
ملكبة وراثية يجمع بينما طابع الحكم الاستبدادي الفردي في الغالب وان اقتضى الأمر اصطناع 
مجالس نيابية ومؤسسات دستورية . وبين هذه النظم علاقات تنسم بالتشكك وسوء الظن» بل كثرا 
ما تتدهور العلاقات إلى هلات أعلامية عنيفة ويصل الأمر أحياناً إلى اشتباكات عسكرية أو ما يقرب 
منا. وهو أمر يرجع إلى طبيعة النظم الحاكمة من ناحية» وإلى التدخحل الأجنبي الذي ما زال عامل 
فعالاً على الرغم من الاستقلال السياسي الظاهر لكل أقطار المنطقة. 

وهکذا نری أن السياسة كانت ذات دور سلبي في أغلب الأحيان في قضية الوحدة بين 
الشعوب العربية» وإذا e‏ فترات باشر فيها العمل السياسي دوراً 
إمجابياً في نحقيق الوحدة بين مجموعة من أقطار الوطن العربي» فإن تلك الفترات كانت محدودة 
للغاية . أما الخالب فهو أن السياسة كانت حت اليوم ا ما ا اا ا 


٣‏ . اللغة 


اللغة هي أساس كل نشاط ثقافي في أي مجتمع» وهي وعاء الفكر وأقوى الروابط بين أعضاء 
الجاعة» وهي رمز ياعم المشتركة والعلاقة e‏ وإليها ينتسبون. وليست اللغة أقرى 
ا و يبضاً أهم عوامل الترابط بين جيل وجيل»› فهي التي 
تكفل للجاعة استمرار حياتها وتواصل أجياها. 


وقد ارتبطت اللغة العربية ارتباطا وثيقاً مذ ل لمان عربي 
مین ٠»‏ فأصبح على من يعتنق هذه الديانة أ ن يتعلم العربية حت يستطيع ن زي شار دته فوم 
تعاليمه . ومن هنا سارت العربية في ركاب الإسلام» م يدخل بلدا إلا وكان على أهله المعتنقين 
لمبادئه أن يعرفوا قدراً كافياً من العربية. وفضلا عن ذلك فقد كان للغة العربية في حد ذاتها 
حصائص الرقي والغنى والتدوع والقدرة على الاستيعاب والارتباط بفنون قولية جميلة ما يغري 
بتعلمها والاستزادة منا. 

وهذا هو ما يفسر لنا كيف سار انتشار العربية مواكباً لانتشار الاسلام السريع منذ امتداده 
حارج احزيرة العربية . وكان هؤلاء العرب الذين استفروا في تلك الأمصار هم أول رسل التعريب» 
ومن هنا بدأ تخر الخريطة اللخوبة في منطقة واسعة أصبحث تمتد بعد سبعين سنة من وفاة الرسول 
(ع اول رو ا ا ر ن ا و و و 
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الأطلسي . وبداً صراع لغوي بين العربية ولغات هذه الأمصار وهو صراع حسم بعد عدة أجيال 
بانتصار العربية وانحسار تلك اللغات . على أن ذلك لم يتم دفعة واحدة» بل کان تطوراً متفارت 
السرعة» فقد كان أسرع في مناطق الشام والعراق حيث كان كثر من العرب يعيشون قبل الفتح 
الإسلامي» وحیٹ کالت الآرامية السامية الأهل مثل العسربية مستخدمة بین آهل 
البلادء والانتقال من لغة إلى لغة ألحرى تنتمي إلى الأسرة نفسها أيسر من الانتقال من لغة ذات 
أصول متلفة, وهذا هو ما جعل تعريب فارس ومصر والشال الأفريقي والاندلس أبطأً بعض 
الشيء. . وسح ذلك فقد سار التعريب في جميع نراحي الدولة الاسلامية بسرعة كبرة 
وأعان على ذلك تعريب الدواوين وادارات الدولة في نحو عام ۷٠٠١‏ وشیا فشيئاً تتراجع 
لغات مثل الفارسية والآرامية والقبطية واللاتينية أمام زحف العربية» حنى الأمصار التي بفيت 
مزدوجة اللغة مثل بلاد الدولة الساسانية القدية والأندلس تحول أهلها إلى العربية الي أصببحت لنخة 
الدين والدولة والحضارة» بيا اقتصر 2 لغاتما الأصلية : الفارسية في إيران واللاتينية الدارجة 
في الأندلس على الاستعمال اليومي . ورا كان أجلى دليل على ذلك شكرى القس الاسباني المسيحي 
ألبارو القرطبى الذي كتب في منتصف القرن ا الميلادي يشكو من أن المسيحيين الاسبان في 
أيامه نسوا اللاتينية ولم يعودوا قادرين على قراءة آيات الكتاب المقدس بهاء في حين كان الكثيرون 
مہم بجيدون العربية بل ويستطيعون أن يكتبوا بها نارآ وشعراً. وفي شرق الدولة کک 
القرن ا الأول شعراء مجيدين من أصول فارسية مثل اسماعيل بن بسار وزياد الأعجم» أو 
هندية مشل أ بي عطاء السندي ٠‏ أو نوبية مثل نصيب بن رباح. i‏ 
الإسلام من فقه وحديث وغير ذلك وهم من الموالي أي من أصول غير عسربية . حتى علوم العربية 
نفسها من لخة ونحو ورواية» أصبح ھۆلاء الموالي حظ كبر من اجادا. ويکفي أن نشر إلى سپبویه 
«أي»النحو العربي وإلى أي عبيدة معمر بن ا مثنى وحاد الراوية وخلف الأحمر. 


واستطاعت العربية خلال امتدادها هذاء بمرونتها وقدرتا على التفاعل» أن تستوعب ثروة 
هائلة من الكلمات الأجنبية الوروثة عن لغات الشعوب الفتوحة وأن تطوع نفسها لتستجيب طالب 
الحياة الجديدة في مجتمع متحضر على درجة عالية من الرقي . ويدل على ذلك قدرة العربية على 
استيعاب الثقافات التي احتكت ما من فارسية ويونائبسة وسريانية ولاتينية > وذلاك من خلال أعمال 
الترحمة التي نشطت مند أوائل القرن الثاني الهجري . 


a E Ea aT‏ العصور 
أخرى . و آن ثصبح اللغة هي الرابطة الأول للجاعة الإسلامية مح احتلاف النظم السياسية 
السائدة في أقطارهاء وأصبح مقياس العروبة الانتاء اللغوي لا العمرقي العنصري ولا الديي» حى 
الشعوبيون الذين هاجوا الحنس العربي وحملوا عليه حملة شديدة» لم يكن تراثهم الفكري إ إلا جرءاً 
من التراث العربي لام كتہوا بالعربية » وحتى الذين احتفظوا بدياناتمم القدية. مجوسا كانوا أو 
مسيحیین أم ودا» أصبحوا لا يستخدمون فې کتاباتهم إلا العربية. ور ما دل على ذلك الإسم الذي 
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اتخذه نصارى الأندلس الخاضعون لدولة الإسلام» إذ كانوا يطلقون على أنفسهم صفة (المستعربين 
(Mozarabes‏ . 

وظلت العربية لغة العام الإسلامي كله حتى أواخر القرن الراإبع حين بدأ مسلمو الفرس في 
احياء لعتهم القدية . واضطلع بذلك بعض شعرائهم الكبار مشل الرودكي والفرودمى . وتعايشت 
العربية والفارسية خلال الحقبة التالية» لكن العربية تراجعت تدريجاً في ظل الغزنويين والسلاجقة 
وحلت ععلها الفارسية وان كانت تطعمت بكثر من الألفاظ واصطنعت طريقتها في الكشابة» 
ولقد تأثر الأدب الإيراني بالأدب العربي تأثراً عميقاً. وني أقصى الغرب الإسلامي كانت اللغة 
العرببة مرنبطة بسلطان المسلمين السا والعسكري » فام زال هذا السلطان عند الأندلس وجريرة 
صقلية تراجعت العربية أيضاً حقى احتفت بانقراض الشعب المسلم وان كانت خلفت آثاراً واضحة 
حى اليوم في اللغة الاسبانية وني الايطالية التي بتكلمها أهل صفلية. 

ولاحظا أن الاسلام والعربية سارا متلازمين في الانتشارء غير أنه ابتداء من القرن الحادي 

عشر انقطم هذا التلازم واستمر الاسلام في التشاره في أفريقيا وني جنوب شرق آسيا» ولكن العربية 
توقف امتدادها وان ظلت ارتہا طها بالقرآن الكريم قمارس نفوذاً کبیراً على لغات المسلمين 
الأفارقة والأسيويين. وهكذا أصبحت العربية لغة المنطقة الممتدة من العراق وشواطىء ء الخليج العربي 
شرقاً حت سواحل المحيط الأطلسيء ومن جل طرروس في آسيا الصغری شمالا حتى حدود 
السودان و 


وعندما حضع هذا الوطن العربي لسلطة الأتراك العنانيين م يستطع هؤلاء على الرغم من 
ذلك فرض لغتهم على العرب» بل تأثرت لغة الغالبين باللغة العربية أكار ما تأثرت هذه باللغة 
التركية »> فدحلت فيها كثير من الألفاظ العربية » واصطع الترك الكتابة العربية وظلوا يستخدموا 
حتی استبدلوا ما الحروف اللاتينية بعد ثورة كمال أتاتورك وأما ما دحل العربية الحديثة من الألفاظ 
التركية فلا بكاد يعد شيا . 


من هنا كانت اللخة أهم الروابط التي وصلت بين أجزاء الوطن العربي بل يمكن أن نقول إن 
القومية العربية إنما هي قومية لغوية في المقام الأول» وبفضل اللغة الواحدة استطاع الوطن العري 
السيا 
ياسی . 


ومع ذلك تعرضت هذه الوحدة اللغوية لأخحطار جسيمة» ولا سيا بعد أن أدى الركود الثقافي 
والتعليمي السائد في ظل الدولة العثائية الى ضعف التعبير اللغوي وركاكته وغلبة العامية. وكانت 
الهضة الثقافية والحضارية التي نمت بسرعة منذ أوائل القرن e‏ 
تضطلع بجهد عظيم في احياء التراث العربي واجراء دماء جديدة في عروق اللغة» غير أن الوطن 
العري - وهر لم حلص بعد من الحكم العثماني - ابتلي بالتدحل الأجنبي الذي باشرته انكلترا وفرنسا 
وتنبهت قوى الاحتلال الى أن اللغة هي عصب الروح القومية فعملت على غاربتها بكل الوسائل 
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الممكنة. ففي مصر حمل دنلوب ا جهر جهزة التعليم على جعل الانكليزية لغة التدريس في عام ۱۸۸۹ 
وحوربت العربية في كل مجال» لكن المصريين نجحوا لي إعادة اللخة العربية إلى ميدان التعليم في 
عام ۱۹۰۸ وتم تعریب التعليم في عام ۱۹١١‏ . وأما الفرنسيون فإنهم منذ احتلالمم الجزائر في عام 
بپذلوا جهوداً جبارة في عاربة العربية وإحلال الفرنسية علهاء وكانت أجهزة الاحتلال قط 
دائاً من شأن العربية وتعمل على الحد من تعليمهاء وواصلوا هذه السياسة لي تونس بعد احتلا هما في 
عام وي المغرب بعد أن فرضت عليه الحماية في عام ۲ . واذا کانت هله الجهود ا تفلح 
ني سحو اللغة العربيةء فإنا على الأقل أضعفتها الى حد بعيد. 

وقد رأى المستعمرون الانكليز والفرنسيون أن جهودهم في حاربة العربية لم تؤت ما كائوا 
پرتقبونه من ثمرات» فعمدوا الى وسيلة آحری لا تصدم الناس في مشاعرهم بشکل صريح » وهي 

تشجيع اللهجات العامية الي کان العرب پستخدموسا ف تعاملهم القومي واضصطلع سه السدعوة 
دوفرين في تقريره المشهور عام ۱۸۸۳ء ٠‏ کررها ولیم ویلکوکس فی عام ۱۸۹۳ والال ماني سہیتزا 
الذي أف کتاباً في نحو العامية ودعا الى أن يستبدل العربية الفصحی ہا. وشابم هذه 
الدعوات بعض الكتاب العرب من أمثال اسكندر معلوف وأنيس فريحة وسعيد عقل في لبان وكان 
أكبر المؤيدين ذا الاتجاه في مصر سلامة موسى . وأما في الشمال الافريقي فقامت سلطات الاستعار 
ٻئيء قريب من ذلك حین| أصدرت فرنسا «الظهير البربري» الذي يدعو الى استخدام البربرية بد 
من العربية . 

وكان من وسائل محاربة العربية أيضاً ظهور دعوة الى استخدام الحروف اللاتينية لكتابة العربية 
على غرار ما قام به كمال أتاتورك في تركيا. وض هذه الدعوة في مصر عبد العزيز فهمي وشايعه 
عليها بعض العرب اللبنانيين مثل سعيد عقل. ولكن هذه المحاولة أثارت غضب القوى الوطنية فى 
نمائر أنحاء الوطن العريي ولم قدر ها أن تجد من الابيد ما يكقل استمرارها. 1 

وهكذا باءت كل هذه المحاولات بالفشل» وريا كان من أكثر الظواهر اثارة للتامل وللدهشة 
أن اللعزائر بعد أن بذل الاستعار الفرنسي جهوداً جبارة في سحو اللغة العربية منها على مدى مائة 
وثلائین عاماً م تلبث بعد الاستقلال في عام ۲ آن استعادت عروبنها المامثلة لي اللغة ولي 
الانتاج الأدبي بصورة بالخة القوة. 


واليوم أصببحت جاهير الشعب في الوطن e‏ كامل بأنه لا العامية المحلية 
ELOY‏ أجنبية یکن أ ن تصلح بديلا للغة العربية 
ا . صحيح أن هذه اللهجات العامية لا تزال مستعملة في الأدب الشعبي وفي لخة المسرح 

غير أن المتقفين لم يعد فيهم الآن من يقبل الغاء الفصحى لساب أي ههجة علية. هذا فضلا عن 
أن العاميات نفسها تتجه بسرعة الى ضروب من «التفصح» المتصاعد بقدر انتشار التعليم وائحسار 
الأمية . وعلينا أيضاً آن ننوه بدور أجهزة الاعلام من صححافة واذاعة مرئية ومسموعة في نشر ما ساه 
توفیق الحكيم «اللغة الثالثة» وهو يعني بها العربية الفصيحة القريبة من لغة الكلام اليومي . وهي لغة 
يمكن أن يفهمها القارىء أو السامع من دون صعوبة في سائر انحاء الوطن العربي. 


ل۲۵ 


وهكذا نرى في الناية أن دور اللغة في توحيد الوطن العربي كان ولا يزال أساسياً له أعظم 
الفاعلية. 


£ . الثقافة 


ف اتی امم ا e‏ بشدة على طلب العلم . والشواهد على ذلك 
من الآيات الفرآئية وا اللبوية أكثر وأشهر من أن نأتي ہا. وهذا» فقد صحبت ظهور 
الاسلام ا کانت تدور ولا حول کتاب الله ومن أجل خدمته» ولكن سرعان ما 
طلب العلم لذاته» وأصبح للعلماء في المجتمع الاسلامي مكانة عالية سواء لدى الأجهزة الحاكمة آم 
e‏ فقد كان «العلماء ورثة الأئبياء» على حد قول الرسول (ص). وکا م یکن في 
الاسلام طبقة أو طائفة تحتكر الدين كا كان الأمر في الكنيسة المسيحية » فكذلك ل يكن العلم حكرا 
بفثة معينة » 0 التعليم حرا بستطیع کل فرد آن محصله ویرز فيه طالا أهلته ملکاته واستعداده 
لذلك. ول يكن التعليم خحاضعأً للدولة بل كان مسؤولية الشعب» فانتشر المؤدبون في كل مكانء 
وكان هؤلاء بقومون بتعليم الصغار بأجر ينفق عليه. أما المراحل العليا من التعليم فكانت في 
حلقات المساجد ما علماء على درجة عالية من الكفاءةء والأغلب في هذه الحلقات أن تكون 
مفتوحة لا حظر على أحد في الانضام الى صفوفها ولا للاقراء أجراً. وكفى 
هذا النظام» على بساطته» حاجة المجتمع الى العلم على الرغم من أنه لم تكن هناك أجهزة حكومية 
تقوم بشأن التعليم أو نشر الثقافة» وان كان كثير من الخلفاء وا ملوك وكبراء الدولة يعملون على 
تشجيع العلاء ويغدقون عليهم نظير ما يؤلفون من كتب» وقام بعض ملقفي الخلفاء بإنشاء 
مؤسسات علمية كا فعل الأمون العباسي حينما نشا دار الحكمة التي عمل فيها جهاز من المترجمين 
قاموا بنقل ثمرات الثفافات الأجنبية الى العربية» ولم يكد العام الاسلامي يستقر بعد موجة الفتوح 
حى رأينا الشعوب التي اعتنقت الاسلام حريصة على الأحذ بأسباب العلم من مصادره ومسراكزه 
الكرى في المدينة ثم في البصرة ة والكوفة وبخداد. وأصبح ارتحال المتعلمين من مواطهم 
المراكز سنة متبعة» بل أصبحت الرحلة شرطاً من شروط الاقراء. ولو تصفحنا معاجم التراجم 
عدد العلماء ء الذين قضوا معظم LS‏ 
أو طمعاًفي لقاء أستاذ معروف بفرع من فروع العلم . وأعان على ذلك آداء فريضة احج التي يلرم 
ہا كل مسلم 'قادر على تشجيع هذه الرحلات. اذ كان هؤلاء الحجاج القادمون من مشرق الدولة 
الاسلامية ومغرما ينتهزون فرصة هذه الرحلة فيترددون في طريقهم ذهاباً وایاباً الى حالس العلم. 
ومع رحلة العلماء وطلبة العلم كانت هناك رحلات أخرى للمذاهب والاتجاهات الفكرية والعلمية 
والفنيةء فلا يكاد يظهر مذهب أو اتجاه جديد في إحدى كبريات العراصم حقى ينتقل الى أطراف 
العام الاسلامي . وهكذا رأبنا مذهب الإمام مالك بن أنس ينتقل في حياته الى الأندلس وأقصى 
لغرب بفضل تلاميذ من هذه البلاد رحلوا اليه ورووا كثابه SS‏ أو 
SS‏ قصى المغرب أ ھک 
وحن نقرأ في الملصادر الآندلسية كيف أرسل الخليفة الأندلسي الحكم المستلصر الى أ ي الفرج 
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الاصفهاني ألف دينار ذهباً لكي بخرج اليه أول نسخة من كتاب الاغاني قبل أن ينشر هذا الكتاب في 
الشرق. كذلك نقرا كيف ظل الوزير البومهي الصاحب بن عباد الذي كان يقيم في مدينة الري 
شال ايران متتبعا لكتاب العقد الفريد لابن عبد ربه الأندلسي حتى ظفر بنسخة منه. ونعرف أيضا 
أنه م يظهر شاعر كبير في الشرق الا وأقبل عليه الرواة من كل مكان بتناقلون شعره ويعكفون على 
دراسته . فأبو نواس وأبو نمام والمتنبي والمعري دحل شعرهم في حاتم الى الأندلس أقصى بلاد 
الاسلام في الغرب. والشاعر الاندلسي ابن دراج القسطلي نفل ديوان شعره في حیاته الى الشرق 
واتار منه الثعالبي الليسابوري في كتابه البتيمة. 


وبقي هذا التبادل الثقاني بين شرق العام الاسلامي وغربه على أشده طوال العصور الوسطى 
ولم يفتر حتى حين ساءت العلاقات السياسية بين دول العالم الاسلامي . ففي القرن العاشر الميلادي 
كانت تنوزع عام الاسلام ثلاث خلافات: العباسية ف بغداد والفاطمية في القيروان والأموية ف 
قرطبة . ولكن العداء بين هذه الدول الثلاث لم بحل أبداً بين طالبي العلم والرحلة شرقاً وغرباً. 


وبفضل هذه الحركة اللشيطة تعددث المراكز الثفافية ولم يعد العلم محصوراً ي حاضرة بعينهاء 
بل كانت تنتظم العام الاسلامي سلسلة من مراكز العلم ممتدة بين الشرق والغرب: من قرطبة الى 
مارت ور و اوو را فاس والقيروان والقاهرة ودمشق ومكة والمدينة وبخداد والبصرة 
والكوفة . وأصبح التأثر والتأاثر متبادلا بين هذه المراكز. فالمغاربة والأندلسيون بدأوا تلاميذ للمشارقة 
يترددون الى حواضرهم لينعلموا فيهاء لكہم بعد أن بلخوا مرحلة النضج الثقافي أعطرا بقدر ما 
آنحذوا» فکان من بين مبنکرا هم ف میدال الأدب الموشحات والأزجال الي انتغلت الى بلاد الشرف› 
فأعجب ما المشارقة واقبلو! على احتذاثها والنظم على منواها. ولا د ا ا الاسلام الا 
ونبغ فيه عالم مرموق في فرع من فروع المعرفةء ثم لم يقتصر أثره على بلده بل امتد الى أطراف العام 
الاسلامي كلهاء فكتاب الامام الغزالي احياء علوم الدين سرعان ما انتشر في حياته الى جيع أنحا 
الخرب والأندلس» وانتشرت نسخة في أوساط الناس. وفي مقابل ذلك انتشرت في الشرق كتب ابن 
حرم القرطبي في الفقه والعقائد ومعجا ابن سيدة المرسي المحكم والمخصص. وليست هذه الا أمثلة 
قليلة تصور مدى الارنباط الوثيق بين شرق العا الأسلامي وغربه. 

ونخلص من هذا العرض e‏ أنه كانت على امتداد عالم الاسلام وحدة 
ثقافية وثيفة الأواصر» أما ما بذكر من أن الثعالبي وزع فصول كتابه يتيمة الدهر على الأمصار 
الاسلامية وأن في ذلك دلالة عل وعي بان هناك آدابا اقليمية متميزة فينبغى ألا نسرف في هسذا 
التصورء فقد كان الثعالبي يريد أن يسر على نفسه تناول عدد کر من الأدباء في سائر الأمصار 
الاسلامية فرآى أن يوزعهم على الأمصار معتبراً ذلك لوناً من ألوان التبويب. وقد سار على منواله في 
ذلك این ہسام الشستريي فی کتابه الأخرة» فقس الأندلس ای ثلائة و : الموسطة والخرب 
والشرق» ولکنه م يقصد بذلك أن هناك أدباً أندلسباً شرقياً وأدباً أندلسياً غربياً وآخر أندلسياً خاصاً 
بوسط البلادء وانما کان صنیعه لوئاً من ألوان التصنيف . 


والذي نود أن ننبه اليه أيضاً هو أن الثقافة في العام الاسلامي سارت في طريق مغاير تماما ا 


To۸ 


سلكته السياسة» كانت السياسة تمضي قدماً في طريق التدهور والفساد على حين بقيت جذوة الثقافة 
مشتعلة ومنارتها مضيئة » وكانت السياسة ثفرق في حين كانت الثقافة تعمل على توحيد الأمة وح 
الشمل على الأقل من الناحية الفكرية. 


زی ف وجه اة الان ن کاو ا الک ومن ا0و ا ل 
ولكہم كانوا لا يقصرون في تشجيع العلم والعلماء بل را شارك بعضهم في فرع من فروع المعرفة. 
ونضرب على ذلك مثلا بالعتمد بن عباد ملك اشبيلية في عصر الطوائف في الأندلس» فقد كان من 
هژلاء الوك الذين انحدرت في ظلهم البلاد الى درك حزن من الضعف والخراب» ولکنه کان شاعرا 
جيداً وراعياً للحركة الأدبية والعلمية» ومثله ملك بطليوس الظفر بن الأفطس» وكان أيضاً من أسراً 
ملوك الطرائف» غير أنه كان عالاً مشهوداً له بالفضل» وقد ألف هو نفسه موسوعة سماها باسمه 
المظفري ذكر انبا كانت تقع في مائة مجلد. 


وأما موقف الثقافة من العام الاسلامي من حيث الوحدة والتفرق» فإننا نؤمن بأن الثقافة هي 
الى رح اليها الفضل ف مك الجسور ہین شعوب الاسلام» تلك المحسور الي کان الملوك والقادة 
يعملون بوعي أو بغير وعي على قطعها وتدمیرها. 


على أن سوء أحرال العام الذي تزايد منذ منتصف القرن السابع بعد اجتياح المغول لحاضرة 
اللافة وضراوة الحملات الصليبية وتساقط الحواضر الاندلسية واحدة بعد الأحرى كان لا بد له أن 
يترك آثر ه على الثقافة » وهي أعز ما كانت تحرص عليه أمة الاسلام» فقد رأت الأمة نفسها حاصرة 
من كل جانب مهددة ي كيانهاء وهذا ما جعل العلماء فى الشرق والغرب يأوون الى مصر معقد أمل 
المسلمين في الخلاص, لا سي) وقد مض سلاطین الأيوبيين ثم المماليك فيها لعبء الجهاد ضد 
الصليبيين» فرأينا ۳ كبيرة من علماء العراق والشام EE‏ الول و اع 
الأندلسيين الذين أ حرجتهم من دیارهم موجات الزحف المسيحي » رآینا کل هؤلاء يشالون عل 
القاهرة وغيرها من مدن مصرء فيثرون تضافتهاء وكأن هؤلاء العلهاء شعروا بالخوف على تراث 
الاسلام الفكري فشرعوا يؤلفون موسوعات وكتباً جامعة بحفظون بها ما بقي من هذا التراث. 
وهكذا ظهر خلال هذا العصر الأخير وهو عصر الماليك عدد من كبار المؤلفين الذين جعوا في كتبهم 
كل ألوان المعرفة أو خحلاصة اء ونذكر من هؤلاء شهاب الدين النويري (ت )۱١۳۳‏ وابن فضل 
الله العمري (ت (١١٤۸‏ واحمد بن علي القلقشندي (ت )٠٤١١۸‏ وتقي الدين المقريزي (ت )٠٤٤١‏ 
وجلال الدين» عبد الرحمن بن آبي بكر السيوطي (ت .)٠٠٠۵‏ 


وهمنا ان لوه وحن نعدد هؤلاء العلماء ء الموسوعيين بأ نہم کانوا يتصورون عام الاسلام في 
آيامهم على أنه وحدة لا تتجرأً يربطها الاسلام دیا والعربية لت نرى ذلك في الوصف الجخغرافي 
والعرضس التاريجي اللذين تضمنته)| كتب النويري وان فضل الله والفلقشندي › وي تراجم 
النحريين واللخريين الي جمحها السيوطي في بغية الوعاة والتي شملت العام الناطق بالعربية من 
فارس الى الأندلس . 


10۹ 


ونظلم هذا العصر المملوكي اذا وصفناه - كما درج كشير من الباحثين على ذلك بالتخلف 
والركود» فالحركة الموسوعية التي اشرنا البها تدل على تفتح ووعي كبيرين. وكان حرياً ألحركة 
ن تؤتي أکا طيبة - كما كانت الحركة الموسوعية الأوروبية ممهدة للتطور المائل الذي أعقب الثورة 
الفرنسية - لولاأ ان تعاونت ظروف الفساد السياسي في آواخر أيام امالك والخراب الاقتصادي الذي 
ترٽب عل تحول طريق التجارة من مصر والبحر الأحمر الى طريق رأس الرجاء الصالح على أضعاف 
مصر سیاسیا واقٹصادہا وعسکریاء ما آدی ہا الى آن تقع فريسة للغزو العثاني التركي . 


وخلال هذا العصر العثماني الذي امتد حى اوائل القرن التاسع عشر أسرع التخلف الفكري 
والحضاري الى البلاد. ومع ذلك فقد بقيٽ مصر بأزهرها مستودع الثقافة العربية وقبلة من بقي من 
العلاء الوافدين اليها من الشرق والغرب . ويكفي أن نشير الى المقري التلمساني القادم اليها من 
الجزائر (رت )۱١۳١‏ وهو مؤلف أكر موسوعة ف تاریخ الأندلس وأدہاء وعبد القسادر البخدادي 
(ت )۱١۸۲‏ صاحب خزالة الأدب وهو موسوعة أدبية لغوية ضخمة» ومرتضى الزبيدي اليمني 
(ٽت )۱۷۹۰٩‏ صاحب معجڄم تاج العروس , 


وهكذا نرى انه حقى في ذلك العصر الذي يكن وصفه حقاً بالركرد ظلت الثفافة العربية أو ما 
ٻقي ما وشيجة فوية تربط أجراء العام الناطق بالعربيةء بل را زاد هذا الترابط في مواجهة 
السلطات الحاكمة التركية » كذلك نلاحظ ان طابع الثقافة العربية كان واحداً في ميم أنحاء المنطقة 
الناطقة بالعربية» تستوي في ذلك البلاد التي حضعت لسلطان الترك العثمائيين وتلك الأجراء التي م 
تضل الها ايدب مثل الغرب الأقصن رالبن . وهذا يدل على أن ثقافة المتكلمين بالعربية مضت في 
طريقها ‏ حقى مع تخلفها وركودها - بصفتها الجامعة الأولى للعرب بصرف النظر عن لون التبعية 
الا 


وعندما نصل الى القرن التاسع عشر وتبداً رياح الهضة في ابوب من مركزي القيادة التفليدية 
وما مصر والشام في محاولة لتحرير العرب ساسا هر السيطرة التركية والأوروبية الاستعارية» وی 
سبيل البعث الثقافي الشامل» تعود الثقافة فتصبح أهم رابطة تضم الأفطار الناطقة بالعربية» وينظر 
العرب في الشرق والخرب على السواء الى مصر متابعين جهودها في النهضة الحديئة وني احياء الستراث 
العري ومترسمسين خحطاها في هذه الجهود. فالحركة الفكرية التي بدأها رفاعة رافع الطهمطاوي 
(۱۸۱ - ۱۸۷۳( في ظل محمد علي وخلفاثه من أجل تأصيل الفكر العربي وتحديثه سرعان ما لقيث 
صدى في البلاد العربية التي كان مستواها الثقاي وظروفها تسمح بانتهاج مثل هذا الطريق» فثرى في 
تونس مصلحا اجتماعيا ومفكرا يلتفي فكره بفكر الطهطاوي وهو خر الدين التونسي -۱۸۲١(‏ 
.»)),,١‏ والسلفية المستنيرة التي بثها في مصر جال الدين الأفغاني (۱۸۳۸ - ۱۸۹۷) وتلميذاه عمد 
عبده )۱۹٠١ - ۱۸٤۹(‏ وعبد الرحمن الكواكبي .)۱۹٠۲ ۱۸٥ ٤(‏ كان ها تلاميذها لي المغرب 
وأهمهم الجزائري عبد الحمید بن باديس (۱۸۸۷ - )۱۹٤١‏ والمذاهب الأدبية التي تظهر في مصر 
والشام من احيائية الى رومانسية الى واقعية تمد متابعين ها في سائر أنحاء الوطن العربي . ولقد 
حصصنا با لحديث مصر والشام لأن هذه النطقة كانت دائ منذ أواخر العصور السوسطى هي رائدة 


۳ 


الثقافة سواء منها التقليدية المحافظة آم الحديثة المجددة غير اننا عندما نتقدم سنوات في القرن 
العشرين» نجد ان الهضة الثقافية العربية تتعدد e‏ الاك الريية» وتقل دة 
التفاوت بين المستويات الحضارية في الوطن العربي» ويساهم أبناء الأقطار العربية جيعهم في ذلك 
التوسع ويزداد الترابط بين أجزاء الوطن العربي بعد حصول بلدانه على الاستقلال وزوال 
العقبات التي دأب المستعمرون لانکلیز والفرنسيون على بثها في طريق الوحدة الثقافية . 

ن وري التي لقره ن س الاة وة القاف ةف الرطن الكري اليا أن 
الأمر ما زال كما كان في الماضي : السياسة تعمل على التفرقة والتجزئة وإثارة النزاع » والثقافة هي التي 
تضيق الفجوات وتجمع الشمل وتوحد الصفوف. 


ثالثاً: الأصول الفكرية والاجتماعية لحركات الاصلاح 


عندما نتأمل أحوال الوطن العربي في مطالع العصر الحديث يكن أن نلاحظ أن الحركات 
الاصلاحية لبعت لي المقام الأول من ثلاث مجموعات من الأقطار كان يضم كلا مها مستوى 
متجانس أ و متقارب من الرقي الحضاري . 


1 المجموعة الأرللى هي التي تضم مصر والشام وکن آن تلح )ا العراق» وکانت هذه البلاد 
لماضيها الحضاري واضطلاعها بالدور الأكبر في الحفاظ على الثقافة العربية طوال القرون السابقة 
أسبق أقطار الوطن العربي في الاستجابة لدواعي التحديث والاصلاح» ولا شك في أن احتكاك مصر 
والشام بالعام الأررري الحدید التمثل ف حملة نابلیون بوناہرت (عام (۱۸٩۱-۸‏ کان الشرارة 
التي أيقظت ذلك الوعي وفجرت طاقة الرغبة في الاصلاح. ونجلت هذه الرغبة في الكلمة التي قاهها 
الشيخ حسن العطار أستاذ رفاعة الطهطاوي الذي اتصل برجال الحملة الفرنسية عن كشب: «ان 
بلادنا لا بد أن تتخير وأن يتجدد بها من العلوم والمعارف ما ليس فيها» , 

وكان هذا هو الشعار الذي عمل مقتضاه محمد علي والي مصر منذ عام «I1۸0‏ والذي 
أحسن تطبيقه رفاعة رافع الطهطاوي ٠۸٠١(‏ - ۱۸۷۳) حینا مکٹ في باریس خمس سنوات راصداً 
کل ما کان پراه oT‏ الأوروبية الجديدة ومسجلا كل ذلك في کتابه تخلیص الاٻريز في 
تلخيص باريز وني ترجته للقوانين الأوروبية ولا سي الفرنسية» وفي دعوته التي تجلت في سساشر 
مۇلفاتە وعلل طول مسبرة -حیاته ا التتلمدذ على الغرب ف الحضارة من دون أن يعني ذلك التبعية أو 
التفريط في أي جانب من جوانب الحرية والاستقلال. 

ويمثل رفاعة الطهطاوي وجيله ممن درسوا في الخرب موقف المثقفين المسلمين من التحديات 
الثلاثة التي كانت تواجه الشرق العري الاسلامي في منتصف القرن التاسع عشر: 

آ ‏ الأول الفكر الديني الوروث عن عصور التخلف السابقة» وهو الذي أثبث عجزه في 
موا جهته للتقدم الحضاري الأوروں. 


۲۹1 


ب - والشاني السلطة العثانية التي فقدت القدرة على حماية أرض الخلافة. ولا ننس أن رفاعة 
عاش المواجهة التي وقعت بين محمد علي والساطان العثماني» وهي مواجهة أثبتت عجز حلافة آل 
عثمان عن حهاية نفسها فضلا عن حاية أرض المسلمين التي كانت خاضعة هاء ولم بكن رفاعة بخفي 
فرحه بالضر بات التي وجهها عمد عل للعانيين. 


ج - والثالث هو المتمثل في الحضارة الخربية التي كان الطهطاوي مدركاً - على الرغم من اعجابه 
بہا ‏ حطر احتواثها للعرب والمسلمين. 


وكان فكر الطهطاوي النادي بتحديث البلاد مستوعباً هذه الحوانب كلها. فهو في مواجهته 
للفكر التقليدي المتخلف ينقد الأزهر وشيوخه وطرق التدريس فيهء وينادي بتعليم المرأةء ويشيد 
بقيمة العمل » ويجمل على الاقطاع (من دون أن يصل في ذلك إلى أن يعد اشتراكي الفكر» إذ كان 
أقرب إلى الفكر الليبرالي سواء في الحرية السياسية أم الاقتصادية)» 8 اماه بضرورة الاستفادة من 
التجربة الحضارية الأوروبية فهو لم يكن يدعو لملجرد النقل من أوروباء » بل کان پستلهم التراٹ 
الاسلامي في عصور ازدهساره وهضصته . فقد کان یری أن العلوم الحكمية والعملية الق دعا إل 
ادخاضا ل إ9 في الظاهر وإنغا هي اسلامية على الحقيقة» وكان ينادي باستلهام 
الاسلامي في 2 وكان بحذر نما ساه «الحشوات الضلالية المخالفة لسائر الكتب السماوية ق 
ثقافة الخرب» . أما فيا تعلق با جامعة الاسلاميةء فإنه كان يدعر الها فعلا ولكن بمفهرم جدید 
وصيغة أخرى لا نعي التبعية المطلقة للعثائيين . ومن هنا نستطيع أن نلمح ني فكر الطهطاوي نراة 
للقومية المصرية المستفلةء وإ ن م پعبر عن ذلك تعبيرا صريحاً لإ تكن الظروف مهيأة له آنىذاك» 
ونلمح كذلكف نواة لفكرة ة العروبة بصفتها مضموناً ضارا لا عرفا نيا 


وهيأت الظروف لصر زعامة هذا الاتجاه المترازن للتحديث بين الأحذ بحضارة الغرب بخير 
تنكر للقيم الدينية والاجتماعية الموروثةء» ورآيدا جهود رفاعة تمر في انشاء مدرسة الألسن الي کالت 
تستهدف نقل ثقافة الغرب وانشاء دار العلوم التي تصور الرغبة في المزاوجة بين الآداب الأوروبية 
والآداب العربية» وي انشاء جمعيات علمية مثل حعية المعارف التي کانت تسعی لاحیاء التراث 
ار والاسلامي القديم بلشر أمهات مصادره» وي هذا السبيل بذلت مطبعة بولاق الأمرية جهداً 
کا ظهرت ثمراته في عدد هائل من الكتب المطبوعة . 


ولم پنفرد المصربون من تلامیده وأبناء جیله ہذا الاتجاه الاصلاحي» بل سرعان ما أصبحثت 
مصر ملتقى لمن يدينون بهذا اللقاء بين الحضارتين الخربية والاسلامية» وبالرغبة في الحراج ال 
العري من نخلفه. To‏ 
ف بلادهم في طل الاستبداد العثاني التعبر عن الاصلاحية. وقد قام هؤلاء الشاميون 
المتمصرون بجهود عظيمة في الصحافة والترجمة وسائر ألوان النشاط الفكري والأدبي . 


ولم يقتصر الأمر على هؤلاء الشادمين من بلاد الشام» بل رأينا مصر تستقطب الفكرين 
الساعين الى تجديد الفكر الديني من أقصى أنحاء العام الاسلامي . ولعلّ أهم شخصية ثل هذا 


۲ 


الفكر الديني المستير جال الدين الأفغاني (۱۸۳۸ - ۱۸۹۷) قائد ما يكن أن ندعره بتيار «السلفية 
العقلانية المستلرة»» وهي سلفية تعادي التقليد المفضى إلى الجحمرد والمؤدي إلى الغض من قيمة 
العقل. وقد وصل الأفغاني الى مصر في عام 4٦۱۸ء‏ وأقام بها نحو تسع سنوات حتى طرد في عام 
4۹ في فترة تزايد فيها تدحل القوى الاستعمارية الأجنبية في مصرء وتزايد ہا نتيجة لذلك تيار 
القومية الذي تفجرت ثورته في عام ۱۸۸١‏ مثلة في حركة الجيش بقيادة أحمد عرابي . 

وکان فكر الأفغاني امتداداً لفكر الطهطاوي وإن كان أكثر ثورية منه وأشد اهتماماً بقضية الدين 
ودوره ف المضة. وکال مواجها لفكر عصور التخلف الحامد انكر للعقل» حاولا الترفپق بین 
اللاسلام والحضارة الحديثة . وکان دعو ال الحامعة الاسلامية» إل آنا نری ف هله الدعوة بذور 
القومية المصرية من ناحية» ومبادىء القومية العربية من ناحية أخرى» إذ انه كان مجاهر بعاداة 
وکان پشید بدور مصر القيادي ف النطفة ويعدها نواة للأمة العربية» ومن هنا ثناژه على محمد علي 
واشادته بدور مصر في قيادة العرب على نحو ما رآينا أيضاً ني فكر الطهطاوي . كذلك نری في 
كتابات الأفغاني ما يدل على طموحه الى اقامة خحلافة عربية في مصر تكون بدیلا من الخلافة العثانية 
المتهاوبة . 

وواصل مسرة الأفغاني تلاميذه وأ مهم الشيځ محمد عبده (۱۹٠١ - ۱۸٤۹(‏ الذي كافح في 
سہیل اصلاح التعليم في الأزهرء وکان yy‏ الفرية 
إلا أنه عارض تنفيذ هذا المشروع من الداحية العملية لأنه كان مفضياً الى صراع بين العرب 
والأتراك» وهو صراع م یکن لیستفید منه | إلا المستعمر الأرروي. 


وواصل آراء الأفغاني شا المغكر السوري عبد الرحمن الكواكبي .)۱١۹١۲ - ۱۸٥٤(‏ وقد 
مضي فکره الى شوط أبعد نما اتجه إليه الأفغاني وعحمد e‏ العروبة باعتبارها 
بديلا من فكرة الحامعة الاسلامية المرتبطة بالحلافة العثمانية . فرأى أن العرب أصلح الأقرام لكي 
يكونوا مرجعاً ني الدين وقدوة للمسلمين. وني ظل هذه الرابطة العربية لن مجد غر المسلمين من 
العرب بأساً في الائتلاف مع اخوام المسلمين. وهكذا يكن أن نعد الكواكبي من أول رواد الفكر 
العلاني الذي يدعو إلى فصل الدين عن الدولة» كا أنه کان من أكثر مفكري هذا الجيل حملة على 
الحکم الفردي الاستبدادي وحکم حلفاء بني عثیان فا ویفسر کون الكواكبي نورا ذلك 
العنف في مهاحمة السلطة العثمانية > على حين كان المصريون أكثر اعتدالاً وتعاطفاً الى حد ما مع 
الحلافة بحكم جامعة الدين» ذلك لأن مصر كانت تخلصت منذ زمن ليس بقصير من السيطرة 
المباشرة للأتراك. كا أا م تعرف حدة الصراعات الطائفية» أما بلاد الشام فقد كانت السلطة 
العثمانية التركية لا ترال شديدة الوطأة على شعبها وذكرى الصراعات الطائفية التي تفجرت في لبان 
بين المسيحيين والدروز في عام ٠۰‏ لا تزال عالقة بأذهان الشاميين. 

أما العراق فقد كانت الفكرة السائدة فيه هى الحفاظ على الحامعة الاسلامية في ظل الحلافة 
العثهانية » وذلك بسب الخوف من السيطرة الأوروبية» وعلى الرغم من الاعتراف بساوىء الحكم 
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العثاني فقد ظل التيار الفكري السائد في أواخحر القرن التاسع عشر وأوائل العشرين هو التمسك 
بالدولة العثانية لأا هي التي تجمع المسلمين في ظل الخلافة» حى أن مؤلفا مثل العبيدي ينشر كتابا 
بعنوان حبل الاعتصام ووجوب الخلافة ف دين الاسلام (بیروت عام ٣‏ )م يين ان الخطر الوحيد 
على أمة الاسلام إنغا يتمثل في انكلترا وأن على المسلمين آن يلتفوا حول الخلافة العثانية حت يواجهرا 
هذا الخطر. على أن اعلان الدستور العثماني عام ۱۹٠۸‏ ثم سقوط السلطان عبد الحميد جعل 
مفكري العراق ينقسمون إلى فريقين: فريق تمسك بالولاء للعثائيين مع الدعوة الى اقرار المساواة بين 
العرب والترك واطلاق حريات العرب» وفريق من جيل الشاب البعيد عن الأجواء الدينية» وهؤلاء 
أظهروا شماتتهم في عبد الحميد عندما خلعه الجيش التركي » ونددوا بحكمه الفردي المستبد. رأبدى 
هؤلاء فرحتهم بالدستور الحديد وعلقوا عليه آمالا كبارأ ني اصلاح أحوال العرب واقرار مبدأ المساواة 
بيهم وبين الترك. غير أن هذه الآمال لم تلبث أن تبددت حين رأوا قادة الأتراك يواصلون سياسة 
التعصب و«التتريك» من دون أن يطرأ على أوضاع شعب العراق أي تحسن. وهكذا تحول الشعب 
وقادة الفكر فيه شيا فشيئًا عن فكرة الحامعة الاسلامية الى القومية العربية. 


۲ - المجموعة الشانية هي التي تضم بلاد الشمال الافريقي (من ليبيا الى المغرب الاقصى) وهي 
جموعة تثألف فيها وحدة حضارية متجانسة الى حد ماء وإن كان الاحتلال الفرنسي للجزائر رفي 
عام )۱۸۳١‏ مزق هذه الوحدة وفصل بين جناحها الشرقي (ليبيا وتونس) وجناحها الغربي (المطضرب 
الأقصى) . 

ويشبه الطهطاوي في اتجاهه الاصلاحي المنادي بالتحديث والاستفادة من التجربة الأوروبية 
الحضارية مفكراً لعله رائد المضة في الشمال الافريقي» ونعنی به حير الدين الشونسی ۱۸۲١(‏ . 
٠‏ )» وقد بسط آراءه في كتابه أقوم المسالك في معرفة أحوال المالىك (تونس عام )۱۸٦۷‏ وكان 
خير الدین وثیق الصلة بأمد باشا باي توئس الذي كان يترسم حطى محمد علي في جهوده لوصل 
مصر بالحضارة الأوروبية» وقد تدرج في المناصب حى أصبح الوزير الأكر في تونس» ٹم استدعي 
الى الآستانة فتولى بها منصب الصدر الأعظم (رئیس الوزراء) في عامي ۱۸۷۸ و۱۸۷۹ . وکان فکره 
بلتقي بفكر رفاعة في ضرورة الأحذ عن الحضارة الأوروبية أخذاً لا يتعارض مع الشريعة» كا كان 
يؤيد تقييد جهاز الدولة بالقوانين وانشاء مؤسسات نيابية» ويدين الاستبداد ويدعو إلى الحرية 
السياسية والاقتصادية » وكان مع دعرته إلى الأحذ عن أوروبا يحت على عدم التخلي عن الأصالة 
وينبه إلى حطر «التتلمذ السلعي الاستهلاكي» أي أخذ منتوجات الحضارة وثمراتها دون أصوطا 
وقواعدها. وتبدو للا دعوة حبر الدين التونسي سابقة لعصرها آنذاك» فقد كانت البلاد غير مهيأة لل 
هذا الرنامج الاصلاحي الطموح» فضلا عن أن هذه المسيرة الاصلاحية في تونس تعرضت لا 
أوقفها وحال دون وها - على نحو ما حدث في معظم البلاد العربية ونخص مصر من بينها - وذلك 
على أثر الاحتلال الاستعياري الذي جاء اليها هذه المرة من فرنسا في عام ۱۸۸۱ . 


وکانت مشکلات الشعال الافريقي تختلف عن مشكلات الشرق العري في عدد من النراحى 
لأن الأوضاع السياسية كانت متباينة بين بلد وآخر. فا مغرب الأقصى ظل محتفضاً باستقلاله ل يخضع 
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لسيطرة ة العثانيين على خلاف معظم البلاد العربية» وإن کان هذا الاستقلال لم يفده كثيرأًء ! إذ ان 
التدين العميق الذي ساد المغرب دائاً والحاح القوى الأوروبية المجاورة في الضغط عليه وحاولة 
التدخحل في أراضيه» ثم ضعف السلطة المركرية كل ذلك أدى به الى عرلة شديدة. من هنا م تکن 
أحواله أحسن بكثر من أحوال سائر البلاد العربية. وأما الجزائر» فإما أول بلد من بلاد الشعال 
الافريقي تسقط مبكرة في براثن الاستعار الأوروبي» إذ احتلتها فرنسا في عام ۱۸١١‏ وبدأت فيها 
منذ ذلك الحين سياسة تعمل على فصل البلاد عن جاراتما العربية المسلمة عر المناداة با «قطعة من 
فرنسا» . واستخدمت السلطات الاستعمارية الفرنسية كل الوسائل الممكنة لتحطيم شخصية الحزائر 
العربية المسلمة» فعملت على اثارة الفرقة بين عنصري البلاد العربي والربري . واستخدمت الطرق 
الصوفية ورجاها المرالين ها لضرب حركة اللقاومة - وكانت الطريقة التيجانية هى أداتا لذلك . 
RSE E E E a‏ وو فن الشعب 
اسحرائري م يكف عن الدفاع عن شخصیته وتأکیدها بمختلف الوسائل من المقارمة المسلحة حق 
العمل الفكري . 

وتتمثل المقاومة الجزائرية في الميدان الفكري في شخصية عبد الحميد بن باديس (۱۸۸۷ - 
٤ ١‏ ۹) مؤسس جعية العلماء المسلمين الحزائريين ورئيسها منذ قيامها عام ۱۹۳١‏ وكانت دعوته 
سلفية مستلرة على نحو ما كان يدعو إليه الأفغاني ومحمد عبدهء وكان المدف من هله الدعوة 
المحافظة على شخصية الحزائر بوجهها العربي والاسلامي» مع تنقية الاسلام من بدع الطرق الصوفية 
التي استخدمها الاستعار الفرنسي صضائع وأدوات له. وقد اتصل عبد اللحمید بن بادیس بالفكر 
الاسلامي المجدد في الشرق: مرة حرن زار محمد عبده الجزائر» ومرة أخرى حين رحل هو الى 
الشرق وعرف الدعوات الدينية الاصلاحية في مصر والحجاز؛ وكان برى أن الأمة الجحزائرية ستظل 
حية طالما حافظت على دیما ولغتها. وإذا کان هذا السرآي یربط فکر ابن بادیس ہن کانوا ينادون 
بالجامعة الاسلامية وبالقومية المرتكزة على وحدة اللغة» فإن وضع الجزائر الخاص المتميز» باعتباره 
أول قطر عربي يسعى الاستعمار الى القضاء على شخصيته تماما عن طريق سياسة الادماج» كان 
يقضي على الجزائريين بأن يقدموا الكفاح من أجل التحرر والاستقلال على التفكير في أي نوع من 
أنواع التجمم . 

وواصل هذه المسيرة مفكر جزائري آخر هو مالك بن نبي (ولد عام )۱۹۰١‏ وهو کان عالً 
اجتاعيا واسع الثقافة . ومع اعترافه بفضل جعية العلماء الجرائريين التي مثلت أول نواة حقيقية 
لمقاومة الاستعمار الفرنسي فإنه انتقدها وانهمها بمهادنة فرنسا منذ قبلت الاشتراك في مقر عام 
٥‏ . وقد آقام مالك بن نبي في القاهرة بين عامي ۱۹١۷‏ و۳٦۱۹‏ وفيها كتب موسوعته الخاصة 
بمشكلات الحضارة. وهو ثل الاتجاه الفكري الذي يعود مرة أخحرى إلى رحابة الجحامعة الاسلامية 
التي حددها بخط يربط بين طنجة وجاكرتا. 

وأما المخغرب العربي فقد أشرنا الى ما كان يعانيه من عزلىة عن بقية البلاد العربية. فهو | 
يتعرض لسيطرة العثانيين» وبقي محافظاً على استقلالمه حتى فرضت عليه الحاية الفرنسية الاسبانية منذ 
عام ۱۹۱۲ , وقد حاولت سلطات الحاية أن ارس فيه سياستها المألوفة في تدمير شخصيته القومية 
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عن طريق مقاومة اللغة العربية ونشر الفرنسية» ثم عن طريق اثارة النعرات العرقية بين عنصري 
الأمة : عربها وبربرهاء ولا سيا منذ أصدرت فرنسا الظهير البربري المشهور (في آيار/مايو عام 
٣٣‏ )م الڏي کان پستهدف تحطيم وحدة المغرب العنصرية والدينية . 

د e‏ القرن الماضي وآوائل هذا القرن ظهرت ف المخرب دعوات اصلاحية au‏ 
بالدين ووثيقة الصلة بالا تجاه السلفي المستنير: تجاه الأفغاني ومحمد عبده» وإن يكن أكار إيغالاً في 
السلفية يسود المرب والشمال الافريقي كله من تدين فليدي عميق. ومن دعاة 
هذا الاصلاح السلفي الشيخ شعيب الدكالى الذي وصفه عبد الله كسون بأئه «عبده المغرب». ثم 
واصل هذه الدعوة محمد بن العربي العلوي الذي كان يدعو الى تمطهير الدين من البدع الطرقية 
المتعاونة مع الاستعمار. وكان آخحر حلقات هذه السلسلة من دعاة الاصلاح الديني في الغرب علال 
الفاسي )۱۹۷١ - ۱۹٠۸(‏ الذي جمع بين العمل الفكري والتعليمي والكفاح السياسي. 

وي ا لجانب الشرقي من المغرب العري الكبر قامت حركة اصلاح ديني مبكرة هي التي 
تزعمها محمد علي السنوسي (۱۷۸۷ - .)۱۸١۹‏ وكان درس في القرويين بفاس ورحل الى الشرق 
فاجتمع في مصر ببعض علماء الأزهر وجاور فترة في الحجاز وابتكر طريقة هي مزيج من الفقه 
والتصوف وآهل الرباط» وكانت دعوته الى تجديد الفكر الديني واعداد الذات الحربية اعداداً جدیداً 
يقوم عل 2 فكر السلف وسرتهم . واستقر في طرابلس الغرب في ليبيا عام ٠۸١١‏ حيث انشا 
زاویته الأرل» ڈ ٿم انتغل إلى الجبل الأخحضر في ليبيا واستقر هناك حى وفاته بعد أن انشا عددا هائاد 

من الزوايا في ازير العربية وحتلف بلاد افريقيا. وكانت الزاوية لديه» وهي مستوحاة من فكرة 
الرباط القدية» هي نواة امجتمع مديد الذي كان ببشر به والحياة فيها مزج من العمل والعبادة. 
وكانت الحركة السنوسية تقوم على أسس ثلاثة : السلفية المعتدلة» والحهاد ضد الاستعمار» والانحياز 
الى عروبة النلافة . وهذاء فإننا نلاحظ أنه على الرغم من دعوة السشوسي إلى الحامعة الاسلامية» 
فإنه كان بعادي الخلافة العثهانية بل ویری عارہتها كا محارب أعداء الاسلام. وقد قامت الطريقة 
السلوسية بتزعم حركة المقاومة حين هساجم الاستعمار الايطال ليا في عام ۱۹١١‏ ووقفت الخلافة 
العثمانية عاجزة أمام ذلك الغزو. 

والملاحظ على كل هله الحركات الاصلاحية التى ظهرت لي الشال الافريقى أا كانت سلفية 
تقليدية تدعو إلى مفهوم ينقي الاسلام من والخرافات». وأا كانت تنادي بائتلاف المسلمين 
والتمسك بالعروبة ولو أن الأساس الديي كان أقوى فيها من الأساس القومي العربي. وذلك بسبب 
التدين المحافظ الذي اتسمت به المجتمعات امخربية منذ القديم» ثم ا لتارة لاض ار 
بان العرب والرېر. وقد کانٽ هذه تعره زف الاستعار مها دائاً ای صرب وحلة الشعوب المغربية. 

- وأما الجموعة الثالشة من البلاد العربية فهي تضم أقطار شبه الجزيرة العربية (السعودية 
واليمن وعمان وامارات الخليج) ويكن أن نلحق با السودان. وهذه کک كانت تمر 
حضاري متقارب فيا بينهاء فقد كانت أكثر عزلة من سائر البلاد العربية» وأدى بها ذلك الى أن 
يكون الطاب السلفي فيها أشد تزمتاً وتعصباً وإن احتلفت الدعوة الدينية فيها من بلد الى آخر. 
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ما شبه الجحزيرة العربية فإن أهم حركات الاصلاح الديني فيها هي تلك التي مض ا محمد 
ابن عبد الوهاب الدجدي .)۱۷۹١ - ۱۷٠۳(‏ ولا شك في أنا أولى حركات التجديد الديني في 
الوطن العربي كله. وكانت دعوة الى طريق السلف ونبد البدع التي شوهت العقيدة الاسلامية؛ 
ولا سيا ما يتعلق مہا بتقديس قبور الأولياء والصالحين والتوسل بهم لقضاء الحاجات . وأفكار محمد 
بن عبد الوهاب مأخوذة في مجملها من فكر الامام ابن تيمية (تفي أمد) رت ۱۳۲۸( الذي 
کان دين با لمذهب الحنبلي المعادي للفكر الصوفي ولذهب الأشاعرة عا . ومع أن الدعوة الوهابية 
E CP OS‏ 
يعرف في عهود الاسلام الأولى» فإما كانت في آبامها بدو شيا جديداً م پألفه الئاس لا سي) بعد أ 
الأوضاع الدينية والاجتماعية في بلاد الاسلام الى درك بعيد الغور. وهكذا مارست تلك 

RN E E‏ على حركات الاصلاح الديي التالية. وقد أصابت دعوة محمد بن 
ا ولا سيا من أن تبنى مبادئه الأمير محمد بن سعود 
(ت .)۱۷٦١‏ وقد ضعفت دولة آل سعود بعد ذلك» ولا سيا بعد الحملة التي شما عليهم محمد 
علي في أوائل القرن التاسع عشرء وكادت تندثر لولا أن قيض ها من جدد قوعا السياسية وهو 
عبد العزيز بن عبد الرحمن )٠۹٠١۳١ - ۱۸۷١(‏ اللي نزع ملك نجد من آل رشيد واستولى على 
الرياض وجدد فيها امارة آبائه في عام ۱۹٠۲‏ ثم استولى على محظم أنحاء الجزيرة وطرد مها آخحر 
عمال الغلافة العثانية وحارب أشراف مكة e‏ الحجاز فانتزع منہم ملکهم فی عام ۱۹۲١‏ وطرد 
آخر أمرائهم الشريف حسين بن علي. ومع استرداد الدولة لقوتها السياسية عادت أيضاً بشدة الى 
تطبیق ا الوهابية فيا يتعلتق بالتشدد في تعاليم المذهب وفي اظهار العبادات والشعائر وإن كانت 
تساهلت في مسائل الأخذ مستحدثات الحضارة. 

وأما السودان فقد عرف بدوره دعوة لتجديد الفكر الديني اضطلع بها محمد بن أحد المهدي 
»)۱۸۸٩ - ۱۸٤۳(‏ وهی دعوة تشبه سابقتها في معاداا لكل مستحدثات الحضارة الأوروبية 
واعتبارها بدعة لا بجيزها الاسلام» غير أنها تختلف عن الدعوة الوهابية في أا تستمد من الطرق 
الصوفية التي كان السودان - ومازال - يحفل بها وني أنها تعتمد على مدا المهدية المميز للفكر الشيعي 
ولو أن فکر آهل السنة لا يرفضه من الناحية النظرية . وعلى الرغم من الفقر الفكري لدعرة مهدي 
السودان ومن كون تعاليمها مزجا من آراء الفقهاء التقليديين السلفيين ومن اتجاهات الطرق 
الصوفية » فقد كانت من الناحية السياسية تنادي بوحدة العام الاسلامي | لا نها كانت تمائل الدعوة 
السنوسية والدعوة الوهابية في معاداتها للخلافة التركية» على آما كانت لي الوقت نفسه تؤكد على 
هوية السودانيين وقوميتهم في داحل اطار المجتمع الاسلامي الذي كانت تبشر به» كا كان هذه 
الدعوة مضمون اجتماعي معاد للأغنياء وإن كان يقر الملكية الفردية . 

رابعاً: من الحامعة الاسلامية الى القوميات 
الاقليمية الى الحامعة العربية 

بعد هذا العرض فإننا لو تتبعنا هذه الحركات الاصلاحية في علاقتها بانجاهي الوحدة والتعدد 

في الوطن العربي الاسلامي» فإننا نلاحظ أن الوضع السياسي والروحي كان يفرض نفسه على 
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شعوب هذا العالم» فقد ظل الوطن العربي طوال القرن التاسع عشر منذ أن بدت بوادر النهضصة 
الفكرية فيه تابعاً من الناحية السياسية النظرية على الأقل جزءا من أرض الحلافة العشمانية. وعلى 
الرغم من تفكك العلاقات بين أقطار الوطن العربي وحاضرة الخلافة ما بين انحلال الدولة الحشائية 
الى حد أا أوشكت على الانميار أثناء المراجهة بيا وبين محمد علي وبين التدخحل المتواصل من 
جانب قوى الاستعمار الأوروبي في أراضيها وانتقاصها من أطرافهاء نقول إنه على الرغم من ذلك 
فقد كانت السرابطة الروحية بين السلمين تدعو العرب للوقوف إلى جانبهافي حنتهاء انطلاقاًمن 
مبدأ الجامعة الاسلامية . على أن هذه المشاعر لم تكن عامة على جميع الشعوب العربيةء فقد رأينا 
الوهابيين في نجد والحجاز والسنوسيين في ليبا ومهدي السودان» وإن كانت الجامعة الاسلامية 
داحلة في برامجهم الاصلاحبة» فإهم كانوا يجاهرون بعدائهم للدولة العثانية . وامندت روح الاستياء 
والتذمر أيضاً الى بلاد الشام والعراق» فقد كانت هذه البلاد خحاضعة حضوعا مباشرا لسلطة 
العشمانيين وكانت تعاني الكثير من مظالمهم وسوء ادارتہم» ولاسيسم| بعسد أن اندلعت الصراعات 
الطائفية في لئان عام .۱۸٠١‏ صحيح أن علاقة شعبي الشام والعراق بالحلافة العشمانية أصسابها 
بعض التحسن خلال ولاية القائد العثماني مدحت باشا (۱۸۹۹ - »)۱۸۸١‏ فقد أطلق الرجل 
الحريات وشرع ي برنامج اصلاحي جعل شعب سوريا والعراق يستشعر التفاؤل ويعود إلى تأييد 
الجامعة الاسلامية العثهانية» غير أن السلطان عبد الحميد لا يلبث بعد انقضاء هذا العهد أن يعود 
الى سياسته الاستبدادية الفردية يما أثار عليه ثاثرة السخط من جديد. ولم يبق في الوطن العربي على 
الولاء للجامعة الاسلامية الا مصر تقريبأًء ولم نكن مظالم الأنراك لتغيب عن المصريرنء لاسا وأنم 
الوحيدون الذين واجهوا الخلافة العثانية في ثلاثيلات القرن التاسع عشر في عهد محمد علي مواجهة 
وصلت الى حد الاشتباك المسلح » فضلا عن أنه كان من أهداف الشورة العرابية (عام )۱۸۸١‏ 
القضاء على بقايا النفوذ التركي في الحيش» غبرأآن مصر وفعت في السة التالية تحت نر الاحتلال 
الريطاني وحينئذ تناسى الشعب المصري مظالم الترك وسوء ادارتيم مقدراً أن على الشعبين أن يتعاونا 
في محنتهما ون يتكاتف معه| المسلمون في ظل الجامعة الاسلامية . وأعان على نشر هذه الأراء العمل 
الفكري الذي اضطلع به جال الدين الأفغاني وحمد عبده وغبرما من أصحاب الليات المخلصة من 
السلمينء وإن كان هؤلاء لا يسلمون بالتبعية للترك وإنغا يطمحون الى نوع من التحالف المبني على 
المساواة, ومن هنا نجد أن أحمد عرابي ومصطفى كامل وحمد فريد - وهم الذين يلون الفكر 
القومي الاستقلالي - كانوا يدينون في الوقت نفسه بالولاء للخلافة العشمائية» تعبيراً عن النقمة على 
الاحتلال البريطاني. على أن آراء رجال الفكر في مصر لم تكن مجمعة على هذا الاتجاه» فقد وجد 
أيضا من ينتقد سياسة السلطان عبد الحمید ويهاجم نظام حکمه الاستبدادي» ورأینا کیف کان 
عبد الرحهمن الكواكبي صريجا ني ذلك. كا شارك في مهاجمة السلطان کتاب آخحرون نذكر من بياہم 
سلیم سرکیس ونجیب الحداد وفارس نمر باشا. وكان من بين الصحف التى حفلت بالحملات على 
الحلافة : الشير والمقطم ولسان العرب وغيرها. ويلاحظ أن معظم هؤلاء الكنّاب كانوا من مسيحيي 
سوریا ولہنان» وبعضهم كانوا ينطقون بلسان الاحتلال البريطاني مثل أصحاب المقطم» وهؤلاء 
وأولئك مصلحة في مهاجمة الحلافة والحامعة الاسلامية» ولم يحل الأمر من بعض من كانوا يعادون 
السلطان عبد الحميد والترك من منطلق قومي مثل ولي الدين يکن مع انه هو نفسه ترکي الأصل. 
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وکان هذا هو شأن بعضصس شعراء العراق مثل جيل صدقي الزهاري ومعروف الرصافي وعبد الحسن 
الکاظمی . 


وحين أعلن الدستور العثماني في عام ۱۹٠۸‏ مبشراً بامساواة بين العرب والترك عادت موجة 
من التفاؤل وارتفعت أصوات تدعو إلى الجامعة الاسلامية» غير أن ذلك التفاؤل لم يكن إلا سحابة 
عابرة» فقد تبين أن الضباط الأتراك الشباب لم يكونوا مخلصين لدعوى التفارب العربي والتركي بل 
كانوا مصممين على سياسة «التتريك» . با تعنيه من النعرة القرمية الذميمة» وتأكد ذلك بعد خلعهم 
السلطان عبد الحمید فی عام ۱۹۰۹٩‏ . وكان عبد الحميد مكروهاً من الجميع» غر أن المواقف 
الحتلفت إزاء هذا الحدث. فدعاة الحامعة اللاسلامية في مصر مع اعترافهم مساویء حکمه کانوا 
أميل إلى الرثاء له والعطف عليه »لا سيا وأن مصر لم تذق استبداده وارهابه» فضا عن أن القضصبة 
الأولى في مصر كانت هي الكفاح ضد الانكليز. ويكن أن نرى مثا لذلك في قصيدة أحمد شوقي في 
هذه المناسبة . وقد شارك المصريين في هذا الشعور عرب الشال الافضريقي لمناصرتهم اتجاه الحامعة 
الاسلامية. أما بقية العرب فقد كانوا أصرح وأقسى في مهاجمة عبد الحميد والتنديد بعصره. 


وتعلن الحرب العالمية الأول بعد سنوات ۱۹۱٤(‏ - 1۹1۸)ء وتدخل تركيا الحرب الى جوار 
الانيا وتعود الى فرض سيطرتها العسكرية المباشرة على الجزء الشرقي من الوطن العربي (سوريا ولبنان 
وفلسطين والحجاز والعراق) وتعهد بحكم هذه الولايات الى قواد مستبدين يكمون الأفواه ويضيقون 
على الصحافة» وتشتد حدة التذمر في هذه الأقطارء وتتسع الهوة بين العرب والترك» فينشهر الانكليز 
هذه الفرصة ويغرون العرب بالحرب في صفهم على وعد بأن ينالوا اسنقلامم الكامل بعد ناية 
الحرب » ويكون أول من يستجيب لاغراء الانكليز الشريف حسين بن علي أمير مكة بعد أن وعدوه 
بالساعدة لتأاسيس ملكة عربية موحدة. وهكذا تعلن الثورة العربية في حزبران/يونيو عام ۱۹١١‏ . 
ولا تكاد الحرب تنتهي بانتصار الحلفاء حتى تلسحب تركيا من سوريا والعراق» وتساعد انكلتر 
الشریف فيصل بن الحسین على دحول دمشق في تشرین الأول/أکتوبر عام ۱۹۱۸ معلناً نفسه ملک 
عل سوریا في عام ۱۹۲۰ غير أن بريطانيا تكشف عن نياتها ني فرض نفوذها الاستعماري على الشطر 
الشرقي من الوطن العربي» متعاونة في ذلك مع شريكتها فرنسا. فإذا بها تعلن انتداب ا على العسراق 
وفلسطين رالآردن في حين پدخل الضرنسيون دمشق في تموز/يوليو عام ۱۹۲١‏ ويخلعصون فيصل بن 
الحسین ویعانون انتدا ہم على سوریا ولبنان» ثم یرشحه الانکلیز لعرش العراق ویولونه عليه في عام 
١‏ .. غير أن أمل العرب في الوحدة تحت لواء الحرش اههاشمي تبدد بعد أن قامت انكلترا وفرنسا 
بتمزيق هذه البلاد الى امارات وعالك خاضعة للسيطرة الاستعارية الريطانية ‏ الفرنسية. 


ولا مضي على ذلك أربع سنوات حتى يعلن مصطفى كال أناتورك الغاء الخلافة نائياًء 
ويكون ذلك ضربة قاصمة لفكرة الجامعة الاسلامية التى ظل المؤمنون بها يتعللون بوجود الخلافة 
ا ا ا ا مون بإلغائها الرك أنفسهم أصاب ذلك 
دعاة الحامعة الاسلامية باليس وخيبة الأمل . وأدى الى هجر هله الفكرة في مص الت ظلت آکثر 
بيشات الشرف الاسلامي تقبلا ها. وعلى الرغم من أن المصريين شيعوا وة ا ون 
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شسدیدین عر عنها شاعر مصر الآكر أحد شوقي أصدف تعبیر» فن پجضن مغارعي الحامعة 
الاسلامية لم بخفوا ارتياحهم منذ البداية لإلغاء الحلافة باعتبارها نظاماً من لفات الاضي. وقد 
اتضح ذلك في كتاب علي عبد الرازق الاسلام وأصول الحكم الذي نشره في عام ۱۹٠١‏ والذي أثار 
ضجة كبرة واعتراضات حادة ولا سيا من جانب من كانوا لا يزالون يتمسكون مدأ الحامعة 
الاسلامية . ومن هنا بدأت ردود الفعل ازاء فكرة الحامعة الاسلامية. 


| - تنوع الردود حسب احتلاف البيثات الفكرية في البلاد العربية 


أ - كان هناك أولاً تيار فكري يدعو لتجمع الشعوب الشرقية» وهو ميدان أفسح بكلير من 
الامعة الاسلامية› د کان الشرق - في مواجهة الغرب الأوروبي - يمتد من سواحل المحيط الأطلسى 
حى بلاد الشرق الأقصى في الصين واليابان. ويصور هذا التيار تأليف «جمعية الرابطة الشرقية» في 
آذار/مارس عام ۱۹۲۲ وهي ا لعهضة البلاد الشرقية الافريقية والآسيرية على 
حلاف أجناسها ودياناتها. ولا شك في أن هذه الفكرة كانت ارهاصاً با سنراه في منتصف 
الخمسينات من هذا القرن حين عقد أول تجمع افريقي ي - آسيوي في ٻاندونغ . وقد ظهر صدی 
العمل الذي قامث به هذه الجمعية في الحاح الكتاب آنذاك على المحديث عن الروابط التي 
البلاد الشرقية. وي تعبير الشعراء العرب (حافظ اراهيم يم المصري ومعروف الرصافي العراقي وأئيس 
حوري المقدسي اللبناني) عن الفرحة بانتصار اليابان a‏ عام ٥‏ وکالت 
تعتبر في نظر العرب ممثلة لحضارة الغرب فضلا عن كونها العدو التقليدي لتركيا المسلمة» هذا مع أن 
اليابان كانت حليفة لانكلترا التي كانت تفرض سيطرةها على مصر. وعلى كل حال» فإن هذا التيار 
الفكري كان من الشمول والسعة بحيث لم يتجاوز تلك الرابطة العاطفية بين شعوب الشرق» ول 
پارچم الى برنامج سنیامې عملي 

ب _ أما التيار الأقوى والذي قدرت له الحياة فترة أطول فهو تيار الوطنية المحلية مفهومها 
الضيق. وجذور هذا التيار قديمة ترجع الى أوائل القرن التاسع عشرء فقد كانت مصر هي أسہق 
البالاد العربية الى الاحتكاك بأوروباء وي ي آيام محمد على توافرت ها وحدة ادارية شبه مستفلة شقت 
طريقها في الدمو والتطور على نحو تلف عن سائر البلاد المحيطة بها. وابتداء من عام ۱۸٤١‏ 
(تاريخ توقيع معاهدة لندن) صار لمصر قدر من الاستقلال سمح ها بنمو شخصية متميزة عن سائر 
البلاد العربية الأخحرى التابعة للخلافة. وازدادت هف الشخصية س في ظل حکم الحديري 
اسہاعیل » حین بدأت ف الظهور نراة برجرازية مصرية قادت الكفاح ضد الأتراك العلائيين 
مواجهة التدخحل الأجنبي في آن واحد. وقامت هذه البرجوازية الوليدة بقيادة ثورة عراب عام ٠۸۸١‏ 
وهي التي انتهت بالاحتلال الريطاني في العام التالي. وكان الشعار الذي رفعته هذه الثورة هو «مصر 
للمصريين»» ثم تبناه الحزب الوطني المصري بقيادة مصطفى كامل وإن كان هذا الزعيم يرى في 
الوقت نفسه أن الكفاح ضد الانكليز يفرض عليه أن ينادي بالجامعة الاسلامية في ظل الحلافة 
العثانية . ومن هنا نرى كيف تنداحل في الحزب الوطËني‏ فكرة القومية المصرية مع فكرة الحامعة 
العثمانيةء هذا مع الوقوف موقف العداء من الثوار العرب الذين كانوا يتآمرون على الخليفة العثاي 
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والذين اعترهم مصطفی کامل «من الخوارج والغونة)» , 

وي عام ۱۹٠۸‏ ظهر على المسرح السياسي حزب جديد هو «حزب الأمة» الذي كان أبرز 
أعضائة أحد لطفى. اليد وقد سار هلا اسرب د کا كان يبدو في صحيفته اخريدة (۱۹۰۸ د 
٤‏ الى آبعد بکشر غا نادی به الحزب الوطني ني تأييد القومية المصرية . فقد كان يرفض الحامعة 
الاسلامية والاتحاد العربي معأ ويرى أن على مصر أن تحل مشكلامما الخاصة مبتعدة عن مشكلات 
الجن را رون هاا خرب اهارن رة ال ازاف فة ال 
المتوسط . وكان من الطبيعي أن يؤيد الاحتلال الربطاني هذه الأفكار باعتبارها معمقة لعزلة مصر 
وسبياد الى التقريب بين المصربين ونثلي الاحتلال. 

وعندما نشبت الحرب العالية الأرلى فرضت بريطانيا الحاية على مصر وأعلنت الأحكام العرفية 
ووضعت الصحف تحت الرقابة» وأصبح على المصريين أن بركزوا جهودهم في مشكلتهم القومية 
الخاصة يدا عى فاا الشرق العربي. ومن هنا كانوا لا يزالون يؤيدون التحالف مع الترك ضصد 
الانكليز» في حين كان الشعب العربي في البلاد الخارر ل ا عل اللقيض من ذلك إذ كانت 
الشام والعراق والحجاز تسعى الى التخلص من السيطرة التركية العثائية بالتحالف مع بربطانيا. وسن 
هداء أيدت بريطانيا ثورة الشریف حسین على العثانیین عام ۱۹۱٩‏ كا رأينا 


وبعد انتهاء الحرب ونشوب ثورة عام ۱۹١۹١‏ ازداد اهتمام الصريين مشكلاتمم الحاصة 
وعزلتهم عن العرب تبعاً لذلك. وظل هذا هو طابع الحياة في مصر خلال السنوات التالية التي 
شهدت الاستفلال المنقرصس الذي ظفرت په مصر بمقتضى تصريح ۲۸ شہاط / فبرایر عام ۲ م 
الكفاح من أجل السدستور. واستمر تیار القومية الملصرية هو الغالب على مصر حت معاهدة عام 
1۳7 التي يسرت لمصر قدراً أكبر من الاستقلال. 

ونلاحظ أن اجو السائد على المستوى الآوروبي خلال أواخر العشرينات وأوائل اللائينات كان 
يغذي ذلك الاتجاه الوطنى الضيق . فهذه السنوات شهدت مولد النازية الألمانية والفاشية الايطالية 
اللتين العكستا على مصء فوجدت فيها تنظيات شبه فاشية مثل «مصر الفتاة» كان شعارها «مصر 
فوق الحميع». 

وعلى الرغم من أن هذا الاتجاه كان بؤدي الى ضرب من الوطنية المتطرفة التي لا بد أن تنتهي 
الى معاداة سلطات الاحتلال البريطاني» فإن هذه السلطات كانت تشجع التيار المعتدل في هذا 
الاتجاه وما يتشعب منه مثل الدعوة الى الفرعونية» والتوسع في استخدام اللهجة المصرية الحامية 
ومحاولة احلا ها محل العربية الفصحى » ثم تشجيع الاتجاهات الفكرية التي تحاول الربط بين مصر 
والبلاد الأوروبية أو بلاد حوض البحر المتوسط» وهي الدعوة التي كان أبرز حامليها د. طه حسين 
في كتابه مستقبسل الثقافة في مصر (الصادر في عام »)۱۹۳١١‏ وكذلك الانجاه الغالب على كتاب 
صحيفة السياسة الأسبوعية حليفة الحريدة. 


وأما الوطن العربي المجاور لمصر شرفاً فقد كان يسعى الى وحدته بعد التحرر من الترك 
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العثمانيين وهذا فقد ظهرت الدعوة الى العروبة فيه منذ تلك السنوات ولم تزدهر فيه تلك الدعوات 
القومية المحلية باستشناء لبنان الذي كان له وضع خاص في داخحل الساطنة العثانيةء وقد أدت 
المذابح الطائفية فيه بين الدروز والموارنة (عام ۰ وما تبح ذلك من تدخل فرنسا حهماية 
الأقلية المسيحية الى أن تتاصل فيه تلك القومية الانفصالية. وأراد دعاة هذه القومية أن بجدوا ها 
سنداً من التاريخ » فاصطنعرا دعوی «الفينيقية» . وشجعت الدول الأوروبية الاستعارية ذلاف الاتجاه 
أیضاً لأنه کان يکد تمریق بلاد الشام هيدا لاہتلاعها جزءاً بعد جزء. 

۲ - على الرغم من اشتغال المصريين بقضايا استقلاهم السياسي ونموهم الاجتماعي والاقتصادي 
خلال السنوات الأولى من القرن العشرين› عا أدى بهم الى العزلة عن جراخم السرب فإن 
العلاقات ل تنقطم بین الحانین . وکانت وسحدة اللغة والثقافة هي التي مدت دائ) قنطرة بیم) أعانت 
على خلق تیار عري بدا ضعیفاً متواضعاً ثم تزایدت قرت رجا سن أوائل :ادات وير ود 
هذا التیار واشتداد قوته عوامل عدة ميا تطور وسائل المواصلات بين حواضر الشرق العربي بعضها 
ببعض (بين بغداد ودمشق وعان والقدس) وبين هذه الحواضر والمدن المصرية وما ترتب على ذلك 
من تبادل بين الملقفين المصريين وزملائهم العرب ورحلات قامت با الفرق المسرحية المصرية الى 
العواصم العربية. وهلاك عامل آخر اقتصادي» فة د شهدت البلاد بحد استقلاها الجزئي (ف 
e‏ ۲ و4۳1( موا للاقتصاد الصري جعل القائمین به پعملون على مده حارج حدود 
مصر إذ کانوا يرون في البلاد العربية أسواقاً طبيعية لتصريف منتوجات مصر الزراعية. وهکذا رأینا 
ف الصحافة المصرية اهتماماً مترايداً بالقضايا العربية. وقرب بين مصر والعرب خيبة أمسل هؤلاء في 
انكلترا التي عرفت كيف تخدعهم حين منتهم جساعدتهم على الاستقلال والتحرر من الترك بعد اة 
الحرب العالية الأرلىء فإذا بها تدر هم وتسيطر على بلادهم» بل وتصدر وعد بلضور في ۲ تشرين 
الثاني / نوفمبر عام ۱۹١١‏ الذي تعد فيه اليهود بإنشاء وطن قومي هم في فلسطين. وهكذا رأى 
العرب قي انكلترا عدوهم الأول ملعقين في ذلك مح احوام في مصر . ومذ ذلك التاريخ بدأت 
قضية فلسطين ف البروزء وظلت الأحداث تترالى حت وقعت الاشتباكات بين العرب واليهود ف 
المسجد الأقصى ومصعد الراق ف عام ۹٩‏ .. وظهرت ف مصر تنظیات تدعر إل التضامن السري 
مثل جمعيتي الشبان المسلمين والاخحوان المسلمين» كبا تبنى الوفدء حزب الأغلبية » قضية التضصامن 
الحري من أجل انقاذ الشعب العربي في فلسطين والوقوف في وجه مشر وعات التجرئة التي كانت 

تسعى اليها سلطات الانتداب البريطاني. وني عام ۱۹١١‏ احتلت القضية الفلسطينية جانبا من 
المغارضات الي جرت بين مصطفى النحاس وايدن والي انتهت بعقد معاهدةعام ۹ وفيها أعلن 
النحاس رفضه لمشروعات التقسيم واصراره على الطابع العربي لفلسطين. 

وهكذا قوي التيار العري في مصر وتجاوبت معه البلاد العربية المجاورة. ومع أن مثل هذا 
التلاحم بين القوى الوطنية العربية ما كان ليحوز رضا الانكليز فإنهم رأوا أنفسهم مضطرين الى 
الاستجابة له في آثناء الحرب العالمية TT‏ الى معونة العرب 


وکان التفاهم مح مجموعة مۇثلفة من البلاد العربية أ يسر من الاتفاق معها واحدة واحدة. وهکدا 
أيدت ميشاق المجحامعة العسربية الموقع في الاسكندرية في عام ٤٤‏ ۱۹ والذي ضم سبعة من البلدان 


۲Y۲ 


الحربية. وحين انتهت الحرب غدرت بريطانيا من جديد بالشعوب العربية» فلم تستجب لرغبة 
العرب في جلاء قواتما عن أراضيهم» بل سلمت أرض فلسطين الى اليهود» فأعلنوا فيها انشاء 
دولتهم في ٠١‏ أيار/مايو عام ۱۹٤۸‏ . وحاولت بريطانيا ومعها فرنسا والولايات المتحدة فرض 
مشروع الدفاع المشترك على مصر والعراق» ابان الحرب الباردة الدائرة بين الغرب وروسيا. وفشلت 
كل عاولات الغرب فرض هذه المشروعات الاستعارية على العرب» كا فشلت غاولات بريطانيا 
فرضصس اتحاد بين العراق والأردن يكون تحت هيمنتها. وبلغ التوتر مداه بين العرب والحلفاء الغربيين 
وانتهی الأمر في مصر الى انفجار ثورة الحیش في ۲۳ نموز/يوليو عام ٠۹١١‏ . ورأت بريطانيا في 
النهاية أن نتفق لي عام ۱۹١ ٤‏ مع النظام الحديد. فقبلت الجلاء عن قواعدها في قناة السويس 
والتسليم للسودان بتقرير المصير» غير أا ظلت تحاول فرض ارادا على الغرب وتمكنت في 
شباط /فبراير عام ۱۹١١‏ من ائشاء حلف بغداد المرتبط بالغرب» وهو حلف عارضه الشعب العربي 
في كل مكان. وني هذه السنة نفسها برز الى الوجود مشروع تنظيم يضم دول افريقيا وآسيا التي | 
تكن نريد الانضمام الى أي طرف من أطراف الصراع في الحرب الباردة» وذلك في مؤيمر باندونغ . 

وفي تشرين الأول/أكتوبر ٠۹١١‏ وقع العدوان الشلاثي على مصر بعد تأميم قناة السويس» 
وانتهى هذا العدوان بالفشل ما زاد حماسة العرب ي قرب تكلل كفاحهم بالنصر والوحدة تحت قيادة 
مصر» لا سپا بعد أن عدت الشعوب العربية جمال عبد الناصر بطلها وقائد مسبرتا. ودا 
تید اللاصر آنذاك صياعغة فکره المتعلق بالقومية العربية وبالخحیاد الا مجابي» وقد عبر عن ذلك في کتابه 
فلسفة الثورة الذي عرض فيه فكره حول مصادر القوة في الوطن العربي وهي في نظره ثلاثة: الترابط 
بين البلاد العربية» والموقع الجغرافي بين القارات الثلاث» ثم النفط الذي يضمن رخاء هله البلاد. 
ٹم حدد للعمل, السياسي المرتقب ثلاث دوائر على التوالي : الدائرة العربية التي لا يعوق التغام 
الشعوب فيها إلا الاستعمار واسرائيل » ثم الدائرة الافريقية التي لا كن أن تقبل مصر بتناهب 
الدول الأوروبية لأرضها وشعوا وثروانماء وأخيراً الدائرة الاسلامية التي لم مخلها عبد الناصر من 
اهتامه وإن أئت في نظره ثالثة تلك الدوائر من ناحية الأولوية . 

وشرع عبد الناصر في العمل وفقاً هذا الرنامج فأصبح يدعو الى تحرير البلاد العربية تمهيداً 
لوحدما ومن هنا عملت مصر على مد يد المساعدة للشعوب العربية التي كانت لا تزال تحت نير 
الاستعار» وحص المزائر بمعونته الفعالة حتى تمكلت من نيل استفلاها وحريتها في عام ۲٦۱۹ء‏ 
كذلك قامت مصر بدور كبير في تحرير عدد كبر من البلاد الافريقية وني انشاء كثلة عدم الانحياز 
وكتلة الدول الافريقية - الآسيوية. 

وازدادت شعبية عبد الناصر في أنحاء الوطن العري الى حد أن بايعه شعب سوريا على الوحدة 
بین البلدین في شباط / فراي ير عام ۸. وبدا بذلك أن أول خطوة امجابية في سبيل توحيد العرب 
تمت بنجاح. ولم تقض شهور حى أطاح شعب العراق بالنظام الملكي المحالف لانكلترا في ٠٤‏ 
تموز/يوليو عام ۱۹0۸ وبدا كا لو كان العراق مقبلا على الانضمام الى الوحدة المصرية - السورية. 
وفي أثلاء ذلك استقلت معظم البلاد العربية وما بلاد الشمال الافريقي وملا الجو العربي تفاؤل 
واستبشار بقرب تحقق الوحدة. 
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غير أن القوى الاستعارية لم تكن مستعدة للتسليم بالمزية فبدأ التأمر على مشروعات الوحدة» 
واستغلت نقاط الضعف فيها. كوا قامت استجابة العاطفية أكثر نما قامت على لحطة 
مدروسة و احتياجات الشعب وتعالج عوامل الفرفة أو الخلاف عل نحو عملي . وصحب 
الوحدة بين مصر وسوريا انشاء أجهزة بروقراطية شديدة التعقيد كانت في الحقيقة عبقاً باهطاً عل 
الشعبين. وبدأت المؤامرات من جانب القوى الاستعارية ومن جانب بعض الأقطار العربية وانتهى 
الأمر بفشل الوحدة وانفصال سوريا عن مصر في أيلول/ سبتمبر عام ۱۹١١‏ . ومنذ ذلك التاريخ بدا 
الانحسار والتراجع بصيب فكرة القومية العربية» وبدرت بوادر الخلاف بين الأقطار العربية ولا سيا 
بعد ثورة اليمن والحرب الأهلية التي أعقبتها في عام ۱۹٩۲‏ . وسرعان ما نشب حلاف آخر بين 
الغرب وال لحزاثر. وتزايد التوتر في أنحاء الوطن العري كله حى وقعت كارثة الهزية العربية في ه 
حزيران/يونيو عام ۰۱۹٩۷‏ وهي التي احتلٽ فيها ما بقي من فلسطين العربية وشبه جزيرة 
سپناء وقطاع غزة وهضبة لحرا وكانت هذه اهرمة آقری ضصربة أصاہت مشر وعات الرحلدة 
العربية وكشفت اخلل في معظم النظم العربية وحهملت القادة على أن يعيدوا النظر في كل ما كانوا 
پأملونه من مشاریع الوحدة, 


ومع الاس الذي أصاب باهي لري ف 2 امزية الذي بدا واضسحاً پین 
آثار العدران» واسترجاع ا المحتلة 5 41۷ ول يعد أحد ف اا وحدة 
عربية جديدة, 


وتغير الوضع بعد الانتصار الذي أحرزه الجيش المصري في عبوره قناة السويس» في الحرب 
- الاسرائيلية الرابعة في تشرين الأول /أكتوبر عام 4۷ . فقد أعقہت الحرب فورة عربية 
أدت الى تضامن قوي استخدم فيه سلاح الفط استخداماً ذکیاء لکن هده الفورة لم تدم إ إلا فترة 
بالغة القصر› إذ عاد كل بلد عرب يبحث عن مصالحه الحاصة» ورآی ساسة مصر أنه لا قبل هم 
بمقاومة الولايات المتحدة التي لم تتستر في مساندة اسرائيل بكل وسيلة ممكدة. وهكذا بدأت مسيرة 
السلام والصلح المنفرد الذي وقعته مصر مع اسرائيل برعاية الولايات المتحدة في كمب ديفيد عام 
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وأدى هذا الصلح الى انفجار الخلافات العربية من جديد. فعقد مؤقر بغداد الذي انتهى الى 
القطيعة بين مصر والبلدان العربية جميعها ماعدا السودان والصومال وعمان والى نقل مقر الحامعة 
العربية من القاهرة الى تسونس والى عدد من الاجراءات الأخحرى الهادفة الى عقاب مصر. غر أن 
ذلك الموقف العربي شبه استنكار الصلح المصري - الاسرائيلي ل يؤد الى وحدة أو حتى 
تالف بين ما سمي بجبهة الرفض أو الصمود والتصدي العربية e‏ التي قامت 
ا ل نی ا العربية لانشاء وحدة بينها ول تترجم الى آي انجاز عملي» بل تزایدت 
القطيعة بين العراق وسورياء وبين ليبيا وجيرامهاء وبين المغرب والجزائر» ودحل الوطن العري في 
دوامة جديدة من التمزق والتفرق . ولم تفلح مؤتمرات القمة المترالية في تنقية الأجراء العربية حق بعد 
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غزو اسرائیل للبنان (عام ۱۹۸۲) وبعد اعتداء اسرائيل على تونس (عام )۱۹۸١‏ والولايات المتحدة 
على لیبیا (عام )۱۹۸٩‏ . 

E‏ آمال العرب في الوحدة التي طالما كافحوا من أجل تحقيقها منذ 
أوائل هذا القرن؟ الواقع أن كثيراً من خحلافات الأقطار العربية التي تبدو على سطح السياشة خالا 
ترجع الى تضارب مصالح النظم الحاكمة والى الأنانية التي تجعلل الدول والدويلات النفطية الغنية 
أوضاعهاء إذ آن توحدها في نظام سياس کبیر سواء أکان على ساس 
الوحدة آم الاتحاد سيؤدي ني نظر الأجهزة والأسر الحاكمة الى فقد امتيازاما المكتسبة. والحقيقة أن 
الشعوب ا مازالت کا کانت تتوق إلى صيغة من صي الوحدة أو الاتحاد فهي تعرف أن قرا 
السياسية والافتصادية لن تكتمل | إ9 فی ظل مثل هذه الصيغة» وهي تعرف أيضاً آن قياداتها مسؤولة 
عن اعاقة مسرة الوحدةء | إذ أا اما أسر حاكمة مطلقة التصرف في أمور شعراء أو نظم دكتاتورية 
أو شبه دكتاتورية تستند الى مؤسسات عسكرية وهي لاتقل عن سابقتها طمعاً في ادامة أجل 
حكمها, وأما حركات الوحدة ¡ التي تظهر بين وقت وآخر بين تلك النظم ثم لا تلبث أن يفرط 
عقدها بعد قلیل» فما لم تعبر | إ9 عن رغبات الأجهزة الحاكمة ومصالها e‏ وهي تفرض على 
الشعوب فرضاً وإن عمد الحكام بعد ذلك الى تنظيم استفتا ءات معروفة النتيجة منذ البداية» ڦفهي 
لا تقوم على دراسات متأنية لأوضاع البلاد الاجتماعية والاقتصادية » ولا تحاول الاستفادة من التجارب 
الماضية» وقد سئمث الشعوب تلك المحارلات الي نسنهلك فیها الشعاراث› وإن کان ذلك لا يعني 
أا فد تكرت القضابا الوحدة ٠‏ ولد( كانت هناك أضوات ترددت في مصر بعد القطيعة التي حدثت 
بينها وبين البلدان العربية آثر صلح كمب ديفيد » مرددة تلك الدعوة القدية | إلى عزلة مصر وتفردها 
بوضع حاص» بل لم يتورع البعض عن التلويح بالنعرة الفرعونية القدية» فإن ذلك ل يكن إلا 
موجة عابرة ما لبشت أن توارت عن الأنظار ول يعد أحد يشكك في عروبة مصر لا في داحلها ولا في 
البلاد العربية . ورا دل على ذلك أن العلاقات الثقافية والاقتصادية ما زالت قوية وثيقة بين مصر 
ومحظم البلاد العربية. 

وقد شهدت السنوات الأخيرة تطوراً فكرياً واجتاعياً حطيراً تتمثل فيه أيضاً ظاهرة اخحتلاط 
الرؤى وتداخلهاء ذلك أنه الى جوار دعوات الوحدة العربية المقبولة من ناحية المبدأ سواء بالسبة الى 
ا العربية أم لنظم الحكم القائمة (وإن كان من المشكوك فيه أن تكون كل هذه النظم خاصة 
حقافي ماستها هذه الدعوة) وإلى جانب ماتنادي به أصوات في بعض البلاد العربية من الانصراف 
الى شؤونا والاعراض عن شؤون الآخرين» فقد عادت الدعوة الى الجامعة الاسلامية وهي تلك 
الي كانت أول ما اتجهت اليه أنظار العرب في آواحر القرن الماضي» ولكن في e‏ 
عن تلك الصيغة الأولى المرتبطة بالحخلافة . والواقعم أن دعوة الحامعة الاسلامية م تنقطم أبداً ف 
الوطن العربي» ولكما توارت في بعض الفترات الضغط الذي مارسته ايديولوجيات أخرى . 
وإزاء الفراغ السياسي المترتب على تقلص الحريات السياسية والفكرية في معطم الأقطار العربية حلال 
السنوات الأخبرة اندشرت في الوطن العربي دعوات دينية أغلبها ينسم بالتطرف وييل الى استخدام 
الحعنف. وشجع على ذلك نجاح الثورة الاسلاميسة التي تزعمها آية الله الحميني في ايران وكانت رد 
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فعل على الارهاب والفساد اللذين استشريا في البلاد في ظل حكم الشاه. وأعطى هذا النجاح دفعاً 
قوياً للقطرف الديني في جيم أنحاء الأقطار العربية» وعادت الدعوة الى وحدة الوطن العربي تحت 
راية الاسلام مع محاولة لتجاوز الوطن العربي الى ما بجاوره من أقطار اسلامية غير عربية مشل ايران 
وأفغانستان وباكستان . وهله ظاهرة جديدة جديرة بالتسجيل» وهي أن الوطن العربي الذي كان 
بحکم مؤسساته الأسلامية الثقافية ملل الأزهر هو الذي وجه الفکر الديني ف العام الاسلامي» 
أصبح الآن پتلقى من بلاد هذا العالٍ ثيارات قوبة تحاول فرض مفاهيمها الاسلامية الناصة عليه. 
وعلى كل حال فإنه على الرغم من شعور التعاطف التفليدي بين الشعوب الاسلامية - العربية وغبر 
العربية » فإنه لم توجد حق الآن صيغة ملائمة تارجم هذا الشعور الى وحدة قابلة للتطبيق من الناحية 
العملية. 


اما حركسة الدب 


ليست حركة الأدب إلا اسنجابة للعوامل السياسبة والاجتماعية والافتصادية والفكرية التي 
تسود اللحياة في كل مجتمع . والذي يتأمل نمضة العرب في العصر الحديث منذ أرائل القرن التاسح 
عشر حت الوقت الحاضر يمكنه أن يلاحظ مواكبة الأدب للك التيارات السياسية والفكرية التي 
تحدثنا عا في الصفحات السابقة . 


١‏ - لقد آمن دعاة الاصلاح العرب في مصر والشام (مهد النهضة الحديشة) بأنه لا سبيل الى 
مواجهة الحياة الجديدة إلا بالتجددء وبأن ذلك الأدب الموروث عن العصر الستركي العثماني بكل ما 
فيه من زحارف متكلفة تخفي حواءه الفكري والجمالي م يعد يفي طالب العصر. وكانرا في 
طموحهم الى التجديد يعملون على الاستفادة من الفكر الأوروبي الذي احكتوا به وعرفوه عن كثب. 
وي الوقت نفسه كانوا يعرفون أنهم لا بستطيعون أن يقطعوا صلتهم بماضيهم» فبذلوا جهوداً كبيرة 
في احياء تراثهم العربي الأدبي واللغوي » ليرتقرا بأذواق الجمهور من نحلال تعويده على قراءة 
النصوص العربية الحيدة القي ترجع الى العصور العربية الزاهرةء وتذوقها والاحتذاء مها. إذاً كان 
تجديد هذا الرعيل الأول من قادة الثقافة الأدبية مرتبطأً بالتراث الأديء فكأمم يشبهون في ذلك 
الحركة الكلاسيكية التي ظهرت في أوروبا بعد عصر النمضة والتي كانت نتحاول تجديد آدابها عن 
طربق تمثل الثقافة اللاتينية والاغريقية القدية. 

ورا کان حير من يمثل هذا الانجاه في ميدان الشعر حمود سامي البارودي (۱۸۳۸ - )۱۹٩٤‏ 
الذي يعد رائد الشعر العربي الحديث وهو الذي رسخ هذا الانجاه سواء في شعره الذي نظمه ام 
المجموعة الضخمة من المختارات الشعرية التي انتخبها من الأدب العربي القديم» ولا سيا في عصور 
ازدهاره في عهد العباسیین , ولم يکن عمل الٻارودي جرد تفلید للنساذج القدية. وإنما عرف كيف 
يتمثل الشعر القديم الجيد ثم يصدر بعد ذلك عن طبعه ومزاجه بغير تكلف. وكان هذا الشاعر 
يلتزم بعمود الشعر أي تقاليده الفنية القدية وإذا كان مسرفاً في استخدام الرموز البدوية المموروثة عن 
الشعر الجحاهلي والأموي» فقد كان بجاري ني ذلك كبار الشعراء العباسيينء ول يكن ذلك جرد تقليد 
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للقدماء وإنغا کان یعرف ما هذه الرموز القديمة من اماءات تعر عن معام لفسية جديدة» وهو فی 
ذلك مثل شعراء آورویا الكلاسيكيين الذين أكثروا من استخدام اميثولوجيا الاغريقية وقصص العهد 
القديم من الكتاب المقدس . 


وظل هذا الاتجاه الذي كان البارودي رائده غالباً على شعر الثلث الأول من القرن العشرين› 
ولا شك في أن خير مثلیه بعد البارودي هم اساعیال صبري ۱۸٩ ٤(‏ - ۱۹۲۳) وحافظ ابراهيم 
(۱۸۷۰ - ۱۹۳۲( وحمد عبد المطلب »)۹۳١ ۱۸۷١(‏ وأكر هؤلاء الشعراء وأعلاهم قامة هر 
امد شوقي ۱۸٦۹(‏ - ۱۹۳۲). 


وعالج هؤلاء الشعراء القضايا القومية» وكان تعبيرهم خطابياً عالي النرة» وارتبطوا من الناحية 
الفكرية بتيار الحامعة الاسلامية الذي كان ينادي بالالتفاف حول الحلافة العثانية» وكان شسوقي هو 
أعظم من تغنى بمحامد الخلافة كا نرى في تاق ب ا رة زف ات دا 
ا جيل ني ابرازه لقيم التراث الديني والحضاري القديم بإنشاء قصائد تخلد ذكرى الشخصيات 
الاسلامية المشهورة كا نرى في عمرية حافظ وفي علوية محمد عبد المطلب . 


وشارك الشعراء العرب في هذا الانجاه الاحيائي » المرتبط بال حامعة الاسلامية ودح الخلافة» 
وإن كان الشعراء السوريون والعراقيون أقل ححماسة من زملائهم المصربين في ملح الغلافة لما سبق أن 
فصلناه من أسباب. ولكن تعر هؤلاء الشعراء من الناحية الفنية كان مشاما لما نجده عند شعراء 
معب . ونذكر ماهم مد فارس الشدياق وناصيف اليازجي وابراهیم الأحدب وشکیب آرسلان 
وبشارة اوري ني لبنان. ويشبههم في العراق جميل صدقي الزهاوي ومعروف الرصافي وحمد الرضا 
الشبيبي والعبيدي . 


وأمافي النش فإننا نلاحظ أنه كان هناك اتجاه يعمل على تخليص النثر العربي من ربقة 
الزحارف البديعية على نحو ما حدث في الشعر. وقد تزعم هذا النثر الحديد في مصر عبد الله النديم 
حطیب الثورة العرابية ومصطفی کاسل (ت ۸ خطیب الحزب الوطني ؛ وي ميداك الكتابة 
الشیخ سحمد عبده (ت ۱۹۰۵). 


وحاول بعض الناثرين الذين كانوا ينتمون إلى هذا الاتجاه تجديد الأساليب النثرية على نحو ما 
فعل الشعر» لكنم في ذلك أيضاً استلهموا التراث القديم . ول يكن أمامهم في ميدان الكتابة 
القصصية إلا ما يتمى إلى الأدب الشعبي مثل ألف ليلة وليلة أو إلى فن المقامات . ونرى بالفعل 
كيف حاول هؤلاء احياء تلك الفنون النثرية القدية» فأحمد شوقي كبير شعراء هذا الجيل كتب ورقة 
الاس وهي قصة حيالية شاعرية الطابع تشبه قصص ألف ليلة وليلة» وكتب كذلك أسواق الذهب 
وهي مجموعة من المقالات بأسلوب مسجوع على غرارالمقامات . وكذلك فعل حافظ ابراهيم في كتابه 
لیالی سطیح . وأدحل من كل هذا التتاج في الأدب القصصي كتاب حديث عيسى بن هشام محمد 
المويلحي )۱۹١١-٠۸١۸(‏ وهو جموعة من اللوحات القصصية ا لمكتوبة على غرار المقامات» ذات 
طابع اجتهاعي نقدي تهذيبي » ويعتبر المويلحي في هذه المجموعة مطوراً لذلك الفن القديم لا جرد 
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مقلدله. وهناك اتجاه آخر في ميدان الكتابة القصصية كان رائده جرجي زيدان اللبناني الأصل الذي 
استقر في مصر »)۱۹١٤١ - ۱۸٦1(‏ وهو الرواية التعليمية التارخية . وقد أصدر زيدان جموعة كبرة 

من الررايات التي تتناول جوانب من التاريخ العسربي القديم مستلهمة التراث الاسلامي » ولکله 
حاول أن مجاري با كتاب الرواية التارنخية في الخرب مثل اسکندر دیاس الأب ووالترسكوت وإن 
كانت موهبة زيدان القصصية أضعف بكثس» ثم انه بصفته مسپحیاً لبنانیاً م یکن یجس بتعاطف کبیر 
مع الشخصيات الاسلامية التي يكتب عنها. ومع ذلك فإنه يعد رائداً هذا النوع من الكتابة شبه 
القصصية . 


ولو تأملنا وصح النز في بلاد الشام وهي مع مصر رائدة تحديث الأدب العربي لوجدنا تشاہا 
واضحا بينه وبين الوضع في مصر من ناحية أسلوب الكتابة» وإن كنانسجل في موضوعام اتألر 1 
الكتاب السورريين واللبنائيين بکراهیتهم للخلافة العثانية على عكس ما كان يوجه كتابات المصريين. 

ومن أول رواد الكتابة القصصية في بلاد الشام ناصيف اليازجي )۱۸۷١ - ۱۸٠١(‏ صاحب 
مجمع البحرين وأ مد فارس الشدياق ۱۸٠٠(‏ - ۱۸۸۷) صاحب الساق على الساق وما كتابان 
بنحيان منحى المقامة على غرار ما نجده عند المويلحي » ولو أا أضعف ملكة منه. 


وعلى ېج ما فعله جرجې زيدان لي رواياته التاريية نجد رواية لسليم البستاني بعنوان ايام 
في فتوح الشام وفيها نرى المؤلف بتجه انجاماً الفا لانجاه المصربين» إذ يعمل على الغض من شأن 
العرب والمسلمين من أجل الإشادة بالرومان» وسوف نرى أن هذه الطائفية اللبنانية سوف تظل مميرة 
لكثير نما كتبه المسيحيون اللبنانيون بعد ذلك . أما في بتعق بالأسلوب» فإن بواكير هذا النتاج 
القصصي كانت تلتزم بالسجع ولا تخلومن تحسنات البديع غير أن الأسلوب انه بعد ذلك الى النثرالرسل على 
نحو تدر يجي . 

۲ - وناتي بعد ذلك إلى المرحلة التالية من مراحل الانتاج الأدي» وهي ا توافق في مصر 
الكفاح من أجل e‏ وما ارتبط ذلك من الاتجاء إلى القومية المصرية بعد أن تبددت آمال 
الشعب في الجحامعة الاسلامية على أثر إلغاء اللافة. 

ونود أولا قبل آن نمضي في الحديث عن تطور الأدب» أن نہين ثلاث حقائق ينب ينبغي أن نضعها 
نصب أعيننا: 
- الأول هي ارتباط الأدب العربي بماضيه على نحوأشد من ارتباط أي أدب آحس» فالأدب 
الجاهلي والإسلامي مارس دائما على أدب العصور التالية نفوذاً هائلا لم يسهل الفكاك منه أبداً. 
وهذا فقد بقيت لغة الشعر وأخيلته وصوره وموسيقاه مرتبطة بالأدب القديم ولم تفلح حاولات 
التجديد في تغيير أوضاعه إلا في نطاق محدود. ويمذاء فإننا لا ننتظر أن يكون التطور في الشعر العري 
تغبرآً جذرياً انقلابا لأرضاعه كا يكن أن نلاحظ في الآداب الأوروبية» فإذا تحدثنا عن لات 
أدبية جديدة فينبغي أن نضع في اعتبارنا هذه الحقيقة . 
ب ومن أجل ذلك فإننا سنرى داحلا ما بين تلك المذاهب» فإذا تحدثناعن مذهب رومانسي في 
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الشعر فليس معفى ذلك أن المذهب الاحيائي اندثر وخلفه هذا الملذهب» بل إننا نرى تداخلا بين 
المذهبين » وبين الأجيال الشعرية والمتجهة إلى ذاك» بل كشراً ما نرى التداخحل بين 
المذهبين لدى الشاعر نفسه. ويكفي أن نشير إلى أن المذهب الاحيائي المرتہط بالتراث ما زال حتی 
الوقت الحاضصر موضح إعجاب الكثرين › إضافة إلى أن هناك من ل پری دیا مله عل الرغم ا 

ج والحقيقة الثالثة هي أن تأثر الأدباء والشعراء بصفة خحاصة بالثقافة الغربية التي احتك بها 
الوطن العربي منذ أوائل القرن التاسع عشر لم يتم في صورة منظمة . وذلك أن المثقفين العرب 
اتصاوا بأوروبا والمذهب الرومانسي موشك على نهايته» ثم أعقبت ذلك في البلاد الأوروبية مذاهب 
أدبية متلاحقة مسايرة لإيقاع الحياة السريعة وتغبرها المستمر» فظهرت مذاهب مل البارناسية 
والطبيعية والواقعية والتعببرية والمستقبلية والرمزية والدادائية والسوريالية > وغير ذلك» حت إننا نرى 
بعض المذاهب الأدبية لا يتجاوز غمره عقدا من السنين» ولم يعرف أدباء العرب هله المذاهب أو 
اللدارس الأدبية في شکل تعاقبي » ٻل على نحو تراكمي وبحسب أذواق الأدباء الناقلين وقدرتيم على 
الاستيعاب» وهذا ما جعلهم لا يتمثلون دائما تلك الآداب الأجنبية مللا سليماًء وهذا هو السبب 
في) نجده ي الأدب العري الآن من تنافر بين بعض اتجاهاته واضصطراب في حاولاته التجديدية شأن 
کل اثر بلقافة غربية | تضم هضماً جيدا. 

ونعود إلى تطور الأدب العري حال الحقبة بين العشرينسات وأواحر الأربعيبات فنلاحظ آنا 
كانت تواكب في مصر والشام ظهور الانجاه الرومانسي» وهو اناه واضح الدأثر بالفكر الغربي وكان 
ما فيه من انطواء على الذات يوازي الاتجاه الايديولوجي الغالب ا من تخل عن فكرة الحامعة 
الإسلامية رسك بالقومية الإقليمية الضيقة ودعصوة - في مصر بالات - إلى الاعتزاز باستقلال 
الشسخصية المصرية والاحساس بالحرية الفردية . 

وي ميدان الشعر تزعم هذا الاتجاه المعادي لاتجاه الاحيائيين ثلاثة من شباب الشعراء والنقاد 
آنذاك هم عباس مود العقاد وابراهیم عبد القادر المازني وعبدالرحمن شكري وهم الذين تألفت 
منم ما عرف ٻاسم مدرسة الديوان وذلك نسبة إلى الكتاب الذي أصدره العقاد والازني بذلك 
العنوان وافرداه لمهاجمة شعر كبار الاحيائيين ولا سيا أحمد شوقي . وكان آكثر ما هاجماه في 
شعر هذا الجيل الأول من الرواد هو حاكاتمم للقدماء نما أفقدهم اا التعبير والاهتمام بظواهر 
الأشياء دون جوهرها» وتفكك القصيدة وافتقادها إلى الوحدة الموضوعية. ومن هنا دعوا إلى أن 
يكون الشعر تعبيرآ صادقاً عن ذاتية الشاعر وأن حاول تعمق الأحاسيس باحثا عن جواهر الأشياء 

لا أعراضها بعيدا عن الخطابة الرنانة والمناسبات التي يذهب الشعر بانقضائها. وقد حاول هذا ا لحيل 

أن يطبق نطرياته تلك فنشر كل من الثلاثة شعرآ كشررآ في البدايةء وان کنا نلاحظ کک 
دائماً بتطبیق ما کانوا يدعون إلبه» فضا عن نشوب الحلاف بين هؤلاء الرراد وانقطاع أحدهم وهو 
المازي عن الشعر انقطاعاً كاملا . 

والحقيقة أن الثورة التي يثلها الرواد لم تنجح نجاحاً كاملاء فقد كانت أذواق الجمهور لا تزال 
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متعودة على شعر الاحيائيين بنبراته الخطابية العالية» غير أنهم تركوا بصم اتم على أجيال متوالية من 
الشعراء الشباب . 

وقد كان يوافق هذا الجيل من الرومانسيين في طموحهم لشجديد العربي عدد من أداء 
الهجر همهم جران خليل جبران ونسيب عريضة e‏ نعيمة وإيليا أبو ماضي وهڙلاء من شعراء 
الهجر الشالي (في الرلايات المتبحدة). وكذلك شعراء المهجر الحلري تمن ضمتهم «العصبة 
الأندلسية» (عام ۳ في البرازيسل) ومهم رشيد سليم الخوري «الشاعر القروي» وآل المعلوف 
وإلياس فرحات . وكان هؤلاء أقل تطرفاً في تجدبدهم من شعراء المهجر الشمالي» غير أن جيعهم 
يوافقون إلى حد بعيد على ما دعا إليه العقاد والازني في تجديد الشعرء وبلاحظ أن جيع هؤلاء كانرا 
ممن اطلعوا على الآداب الغربية اطلاعاً واسعاً مع رسوخ قدم في ميدان الأدب العربي القديم. 


ويلي هذا الجيل مجموعة من تلاميذهم أو المؤمدن إلى حد بعيد بسظريام في الشعر» وهم 
المنتمون إلى مدرسة «أبولي) ممن مهم نشر آکثر انتاجهم ف هذه المجلة منذ صدورها ف عام 
۲ .. ومن أكبر هؤلاء الشعراء الرومانسيين من أصحاب هذا الاتجاه أحمد زكي أبو شادي 
(ت ۱۹۵۵) وعلي حمود طه )۱۹٤٩(‏ وابراهیم ناجي )۱٩۵۳(‏ وحمود حسن اسماعیل (۱۹۷۷) 
ویغلب على نتاج هؤلاء الشعر الوجداني الذي تسوده مسحة من الحزن والكابة وطرافة التجارب 
الشعرية والإيقاع اهامس بدلا من النبرة الخطابية العالية» والاستغراق في تأمل الطبيعة. ويمتاز هؤلاء 
بخرابة الصور والتوسع في المجازات في شكل يعتمد على تراسل الحواس وحاولة التجديد في التعبير 
اللغوي » وكل هله ميزات الشعر الرومانسي وان كان بعض هؤلاء الشعراء مرجرا ذلك باتجاهات 
شعرية أحرى عرفوها عن طريق الاطلاع على الأداب الأوروبية مشل الرمزية والسوريالية وحق 
الواقعية. 

هذا في مصر. أما في سائر البلاد العربية فإن التيار الاحيائي كان لا يزال على قوته ولا سيا في 
العراق وف بلاد شبه العربية وني السودان ومعظم بلاد الشال . وعلى الرغم من أن 
بعض شعراء تونس مثل أبي القاسم الشابي وبعض شعراء لبان مثل الياس أبو شبكة شاركوا فيه 
مشاركة قوية» فإننا نجد اتجاهاً پتفرع منه وپغذيه في بلاد الشام وهو الاغجاه السرف الذي کان آکر 
الدعاة إليه والناظمين في إطاره سعيد عقل وبشر فارس . 

وني ميدان النثر فإننا نلاحظ أن الاتجاه الرومانسي استطاع أن مارس تأئيرا كبيراً. فإليه يرد 
مولد الأدب الروائي الفنى بمعنى الكلمة. ونقصد بذلك ظهور رواية زينب لمحمد حسين هيكل 
)۱۹١١(‏ وهو كان حرر السياسة الأسبوعية ورئيس حزب الأحرار الدستوريين ومن أكبر الدعاة إلى 
الاتجاء المصري القومي . وني روايته التي تعد أول انتاج روائي على الطراز الخربي يلتغي تيارا الواقعية 
والرومانسية . فالرواية تصوير للريف المصري ولكن طريفة معالجته الأحداث والشخصيات تدحل 
تعاما في داشرة الأدب الرومانسي . ويشبه هذا الانجاه أدب المنفلوطي النثري المترجم عن الفرنسية 
ترجمة فيها کک التصرف مشل الفضيلة ومجدولين» والشاعر وغيبرهاء وهي روايات رومانسية 
الطابع» غير أ ن أسلوبه فيها مع كونه مرسلا كان يتميز بكثير من التكلف والصور البيائية المغتعلة عل 
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عكن انارت هكل الط البس نعي اا : 


وني بلاد الشام والهجر وهي أقرب البلاد العربية إلى مصر في اتجاهامها الأدبية نلاحظ أيضا 
هذه الرؤية الرومانسية في الفن الرواثي » ففي الوقت نفسه الذي نشر فيه هيكل زيثب نرى جبران 
خليل جبران ينشر رواية الأجنحة المتكسرة التي بقص علينا فيها مأساة حبيبين» ومثل هذا نجده 
أيضاً لي روابة لقاء لميخائيل نعيمة ورواية اللحن الشرود لكرم ملحم كرم . 


وعالحت بعض الروایات التاريخ المصري القومي القديم برؤية رومانسية» ونذكر معا أولى 
روايات نجيب خفوظ التاريخية : رادوبيس وكفاح طيبة حول تاريخ مصر الفرعوني» وكذلك بحض 
ما کته تحمد فرید أبو حديد وعلي أحمد باكثبر وعبدالحميد جودة السحار. وياثل هذا الاتجاه في بلاد 
الشام ما كتبه بعض المؤلفين من روايات حول تاريجهم المحلي مثل الأمير الأحمر لارون عبود وعفراء 
لكرم ملحم كرم وجيل الآهمة لعبدالله حشيمة. 


وهناك روايات تنتمي أيضاً إلى هذا الاتجاه وفيها النزعة السائدة نفسها الى ترمي إلى تأكيد 
الذاتية القومية لمصر. ولعسل أنجح هله الروايات وأكثرها توفيقاً هي رواية عودة الروح لشوفيق 
اکم . 

۳ - والمرحلة الثالثة هي التي توافق قرة تيار القومية العربية» وما صحب مسيرة الكفاح في سبيل 
الوحدة من انتصارات وهزائم» وهي فترة تبداً من أواخر الأربعينات» وتمتد إلى وفتنا الحاضر . وهه 
الفترة تتسم بالاضطراب الشديد والتقلبات السريعة والأحداث امائلة» من الناحية السياسية. وفي 
ميدان الحياة الاجتاعية نلاحظ أيضا تغبرات مفاجئة متوالية جعلث حياة الئاس بعيدة عن 
الاستقرار» ففي مصر بدا تحول اجتماعي کبير منذ ثورة ۲۳ توز / يوليو من مجثمع اقطاعي رأسےالي 
إلى مجتمع بيحاول أن يكون اشتراكياً وان كانت عثرات كثرة وأحطاء جسيمة اعتورت التجربة 
الاشتراكية . ثم أعقب ذلك تغير جذري منذ أوائل السبعينات إذ أقبلت البلاد على عهد جديد اتسم 
بالانفتاح الاقتصادي ولكنه كان أيضاً انفتاحاً عشوائياً استهلاكياً حالياً من التخطيط والدراسة» 
فأدى إلى نكسة رجعية وقدر غبر قليل من الفوضى الاقتصادية. 

ولو أندا تأملنا سائر البلاد العربية لوجدنا آنا تعسرضت أيضاً هزات عنيفة من كل نوع : 
سياسية واجثاعية واقتصادية . 

وانعكس ذلك على الجانب الفكري والثقافي فرأينا في حياة الأدب والأدباء كثراً من الحرة 
والتخبط واختلاط المذاهب الفنية وتداحل الاتجاهات السابقة مع اتجاهات جديدة تمثل تجارب لم تنل 
بعد حظها من النضج » بحيث لا يكن التنبؤ بمصيرها ومستقبلها ومدى ما سيبقى على مر الزمن 
منہا. 

على أن هم اتجاه يكن رصده خلال هله الحقبة هو الراقعية التي تأثر با الآدب في مختلف 
مجالانه . 
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وقد انعكس ذلك على الشعر ولو أن الشعر يصعب بطبيعته تطويعه للانجاه الواقعي » ولكن 
تأثبره عليه كان في مطالبة الشعراء أنفسهم ومطالبة مجتمعهم هحم بمزيد من الصدق والالتزام والبعد 
عن التهويات الرومانسية . وألقى الكثرون من النقاد تبعة ما كان يغلب على الشعر الرديء سواء 
مله الترائي آم الاحيائي على تيده بالأوزان التقليدية وبالقافية التي تحد من الدفق العاطفي الذي 
يستخرق الشاعر فيه أثناء نجربته الشعرية. ومن هنا كانت الثورة على نظام الشعر التقليدي ذي 
الشطرين» وهكذا بدأ الانجاه الجديد الذي اصطلح على تسميته بالشعر الحر أو شعر التفعيلة وهر 
يقوم على استخدام بحور ذات تفاعيل متماثلة ولكنه لا ينقد بعدد هذه التفعيلاٽ . 


وليس من شأننا هنا إعادة النقاش حول مبتكر هذا اللون وموطن هذا الابنكار» فهي مسألة 
محدودة الأمية. وإنيما الذي يعنينا هو أن الاتجاه الجحديد ولد في أواخحر الاربعينات وسرعان ما عم 
البلاد العربية كلها وأصبح من أكبر رواده نازك الملائكة وبدر شاكر السياب وعبد الوهاب البياتي في 
العراق ونرار قباني ي سوريا وصلاح عبدالصبور في مصر» وحمود درويش وسميح القاسم وتوفيق 
زياد في فلسطين» ثم انتشر بعد ذلك على امتداد الوطن العربي كله من الكويت إلى المغرب العري. 

وإذا كان الشعر الحر أو شعر التفعيلة تجديدا في الشكل والقالب في المقام الأول فإنه فيا 
يتعلق بالمضمون والصور واللغة بسعى إلى أن يكون أكتر إمعاناً في التجديد» على أن ذلك متوتف 
على مدى إجادة الشاعر وقوة طبعه وقدرته على الابتكار» وقد وفق كبار الشعراء الذين أشرنا إلبهم 
على سيل المثال في الذهاب إلى مدى أبعد في الاغراب في الصور ولي حلق لغة جديدة للشعرء وان 
كان ذلك أضفى على شعرهم كثرآ من الغموض» وي ذلك تطور كبير للشعر العربي الذي يضوم في 
صورته التقليدية المعروفة بعمود الشعر على الوضوح» حى ان الوضوح وقرب الخور أصبحا من جملة 
قيمه الثابشة التي رسخت وورثها العصر الحديف عن العصور الماضية. ومح ذلك فإن کٹراآً من 
الشعراء ذوي القدرة المحدودة افتحموا ميدان الشعر الحر وظنوا أنهم لا بد أن يعدوا ني جملة 
الجددين طالما استخدموا هذا القالب الحديد. وقد أدى ذلك إلى مريد من الاحتلاط رالاضطراب 
وعدم وضوح الرؤية. وعلى كل حال فإن الشعر الحر لا يرال نجربة جديدة لا نستطيع أن نتا با 
ستتمخض عنه. 

وأما في ميدان الكتابة القصصية والمسرحية فقد سادت الترعة الواقعية . وأكار الكتاب تعبراً 
عن هذا الاتجاه حالياً هو نجيب محفوظ . ويضيق المجال عن تنبع هذا الاتجاه في البلاد الحربية فقد 
أصبح تیاراً یکاد یکون عاماً . ونلاحظ أن الانتاج الأدي سواء منه الشعري آم القصصي آم السرحي 
يعد احتكارآً للاأقطار العربية التي اضطلعت بدور الريادة وأهمها مصر والشام والعراق» بل تشنرك 
الآن البلاد العربية في هذا النشاط. ولا كان هذا الاتجاه الأحر حريصاً على تصوير الوافع» فإننا 
نلاحظ أن ذلك الإنتاج الأدبي يقدم لنا كل قطر عرب بخصوصياته وساته المميزة» وان كان ذلك في 
إطار الاحساس العربي العام . 


وبعد» فقد حاولنا آن نعرض في الصفحات السابقة على نحو موجز سريع عوامل التجميع 
والفرقة التي كانت تواجه الوطن العربي منذ هور الإسلام حتى الوقت الحاضر» ويمكن أن نلبخص 
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ما فصلناه بأن عاملي الدين والسياسة خحصوصا كانا يمارسان على الوطن العربي دائماً تأثيراً مزدوجاً 
ومتضادا في الوقت نفسه» فقد كانا يعملان على توحيد الوطن العربي أحياناًء وكانا يقومان أحياناً 
أحرى بدور سلبي في التفريق وإثارة الصراع . أما العاملان اللذان كانا في معظم الأحيان» وعللى 
نحو مستمر لم ينقطع تفريباء يؤلفان بين الشعوب العربية ويشكلان أهم رابطة بينماء فها اللخة 
والثقافة . ويصدق هذا الكلام على الماضي كا يصدق على الحاضر. ويدل على ذلك أن المذاهب 
الفكرية والأدبية التي كانت تظهر في أي جزء من أجزاء الوطن العربي» كانت ل تلبث أن تنتشر في 
سائر أنحاء الوطن العربي موحدة بين الأوضاع الثقافية والأدبية إلى حد بعيد على الرغم نما قد ينجم 
بين دول هذا الوطن من خلافات سياسية أو ديلية حادة. 

وإذا كان من الطبيعي آن يعبر کل قطر عربي في ميادين الأدب المختلفة تعبيراً عن أوضاعه 
اللعاصة» فإن ذلك ظل دائ في إطار لغة مشتركة. وقد رأينا ذلك منذ ظهرت e‏ 
الاقليمية الحربية منذ القرن الرابع اهجري کک اليوم؛ فقد حمل أدب من هذه 
الآداب الإقليمية ساته المحلية e‏ ولكن بغر أن يعن ذلك یرل إلى آداب قومية ة منفصلة کےا 
حدث في آداب الأمم الأوروبية ذات اللغات المشتقة من اللاتينية أو آداب الأمم السلافية مثلاً. فقد 


كانت هذه الآداب معسرة عن عن التنرع ف داحل الوسحدة» وکأما تلریعات مولدة من لحن موسيقي 
واحد. 


فإذا حاولنا أن نستشف من حاضر الآداب العربية ما يمكن أن تتطور إليه في المستقبل ومن 
دون أن نرعم لأنفسنا القدرة على قراءة الغيب» فإنه يكن أن نقول إن الوطن العربي على الرغم من 
شدة الخلانات التي تتوزع آقطاره من النواحي السياسية والاقنصادية والاجتاعية» فإن ذلك كله لن 
یکون حائلا دون عودة الشعوب العربية إلى التجمع»› > فعوامل الحذب والتوحيد اللابعة من اللعة 
والثقافة سوف تكون أقرى من عرامل الطرد والتشتيت. هذا هو ما شهدت به التجارب السابقة وما 
نعتقد أنه سينتهي اليه مستقبل الشعوب العربية. 
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مقدمة 
ليست المحاولات المبكرة لطاب الأدب الشعبي العربي محرد تجربة من ماض ساد وباد. 


رر في جر المأثورء والسياقه عار لسغه» واعادته انتاج صور التطور الاجتماعي والقومي » پبقیه 
و ملازماً لزمن الابداع العري ف ختلف هنیهات تطوره وتجلده. 


ولکن› مم م يتشکل الواقم السوسيسو۔ تار خي هذا الخطاب؟ وكيف السبیل الى اکتناه حتوى 
وحددات هذا الوافع؟ 

انلا ۔ ابتداء - نجد أنفسنا ازاء محظورات عدة تعرقل حى صياغة أسئلة مباشرة» ناهيك عن 
محاولات العثور على أجوبة هما أكثر وضوحاً. ثم أننا كذلك مدعرون الى قراءة نصوص هذا اللخطاب 
بواسطة طرح اشكاليات الواقع نفسه وهي اشكاليات لا تعوزنا لأن كثرة من القضايا تظل معلقة لو 
ارتفعت ما أجوبة بدهية . 


() استاذ علم اجتہاع ۔ جامعة بہا, 

(۱) ٹمة کتابات تٻذل جهدها للنيل من خحطاب الادب الشعبي العربي» ثارة بوسم العقلية العربية بضعف الخيال 
وحمود العواطف. من مشل ما نراه عند ارنست رینان (8.۸۸۵۲) وارٹر غوبینو (ا۵٤‏ 1۸ا۵ ۸.6) وھسوستن تشمرلن 
)N. Chamberlain)‏ وېراوd‏ أوليري )B. leary)‏ وغيرهم . وتارة أحرى عن طريقق اثارة عواصف من النقد والشجريح 
نحط من قيمة موضوعات هذا الخطاب وأساليبه » متهمة اياه بالبداوة والفقر والمحدودية وغبرها من الصفات السلبية» 
التي دف ف الفيقة ال أدانة الائسان العري بعحد داته» ونجریده من مواهبه ف الابداع رالرقي الفكري رالاجتاعي › 
وكلها تلصب في ظروف الصراع الاجتاعي الثقافي الحاضرء وهو نفس ما عناه المستشرق مارغوليوس. أنظر: 
مارغولپوس» دراسات عن المؤرخحين العرب» ترحة حسين نصار (ہروت : دار الثفافة . [د. ت .])» ص ۳٣‏ , 
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ثم واقع اجتاعي - تاريځي محکمه تایز حلي» دفع بظواهره واشتراطاته ارات هلا 
ا لخطاب» ويعكس استطراديته» في فعل تحقيق الانقطاع والتحول» ويؤسس استمرارية جديدة 
معتمدة بناء ثقافياً قومياًء هو ما يكن أن يقردنا الى الحقيقة الموضوعية» أو ما يسميه بيار بورديو 
Bourdieu)‏ .۴) اجس العمل .»Sens pratique»‏ والحدیث عن هذا الواقع يعني آن وراء بی هذا 
الطاب منظومة معرفية تعبر عن المجتمع الذي اننجها. فهو من ناحية تعبير مكثف عن الاحداث 
التارجخية والرقائثم الاجتاعية الجزئية » وهو من ناحية أحرى» تحويل هذه الاحداث والوقائع الى رمزء 
وتحوما من واقعها المنفرد والحرزئي الى دائرة العام والقومي » وحیث ع رهما حمل الطاب علامات 
ودلالات التفاصيل بمختلف مظاهر وعيه وتشكيلاته . ذلك أن كل جتمم يفرز خطابه الشعبي الملائم 
لظروفه التاربخية وثقل تقاليده ولحاجيانه المادية والروحية. وهو ما عبر عله محمد أركون بقوله: 
«الميئولوجيا المتداحلة بشكل متفاوت مع المتطلبات العقلية هي التي تستند اليها حركية وتوازن البلية الاجتاعية مع ضان 
التبرير المباشر بالنسبة الى كل وعي لبادرته»”. 

والسائد أن الباحثين في حطاب الأدب الشعبي العربي شغلوا أنفسهم في صححة التسابه 
وأساليب اسناده ومتابعة رواياته» أو فيا بتصل بلغته أو بمدحى أسلوبه التعبيري » لكاهم قلما عنوا 
بمحارلات رده ال مصدره الموضوعي ف حركة التاريخ والمجتمم کاإطار استناد له» وهو ما يدعو ال 
ضرورة تبني رۇية نسقية ٥(‏ 1ا٥‏ )ءر) حول دینامیات الواقع السوسيو تار خي الذي امتاح منه» 
کشفاً لآلياته الفاعلة وبواعث حرکیته . بتوضیح أرفى» فإن دراسة هذه الديناميسات تسدهدف تحقين 
غرضین : 

الأول: استكناه البنية الدلالية فمذا الخطاب في مراحل نشوئه واستطراديته » باعتبارها فعالية 
ابداع ورؤيا مرتبطة بحاجة الوجدان الشعبي» والثاني : تحديد عدد من المنطلقات الأساسية لصياغة 
منهجية هذه البنية» والتي هي بمثابة المناوب الرئيس لمحترياته . 

وثمة اعتبارات بعينها تجعل البحث العلمي في هذا الموضوع أمراً مبررأًء يمكن ايرادها عل 
النحو التالي: 

أ - فمن ناحية أولىء فإن المشكلة التي تمثل حور الاهتام في هذا الصدد لا تكمن لي جرد 
اثبات واقع نشوء وانتاج هذا الخطاب» أو واقع اعادته انتاج صور التطور الاجتماعي والقومي» قدر 
ما تتبدی في حاولات فهم دینامیاته وشروطه وبواعله . 

ب - ومن ناحية أحرى» فإن هذه الديناميات على استمراريتها وتنويعاتها جب الا تؤحذ أخذا 
مطلقاًء من دون اخحتبار وفحص مصادرها وتوجهاتها. طبقاً هذاء يمكننا أن نحدد أهداف الدراسة 
على النحو التالي : 


P.Bourdicu, «Notes sur Phistoriographie dans la communauté musulmane,» dans: Vues (¥) 
musulmanes (Paris: Payot, 1978), p. 61. 
Mohammed Arkoun, Eesais sur lt pense islamiqte (Paris: Maisonneuve, 1973), Pp. 246. (™ 
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(۱) معرفیاً: محاولة اكتشاف الأسس الفيكلية (التارخية والاجتاعية) لفهم ظاهرة نشوء خطاب 


(۲) منهجياً: حاولة سبر غور اليج التاريخي الاجتماعي في الكشف عن صيغة العلاقة بين 
هذا الخطاب ووافعه» وهو ما يقودنا الى سلسلة من التساؤلات ونفاذها التجریى لدی الس اعة 
العربية الأول . 


وتلمس هذين المدفين ثل مالا ذا اشكالية ومسالك كثيفة وسسالك صعبة» إذ على الباحث 
أن يستوفد ها مستخلصات أنساق معرفية متعددة مشل علم الاجتماع» والأدب» واللغة» 
والتاريخ » وعلم الال» والاناروہولوجیاء وآن يطل سعیه مشدوداً الى حركة لولبية» هي حركة 
الذهاب والمجيء بين المضمر والظاهرء لأنه: إذا صحت حركة الذهاب والظاهر» فلن تصح حركة 
المىجيء والمضمرء وهو ما قد يؤدي إلى الوقوع في فخاخ التباعد والتحريف“. ذلك أن اشكالية تحقيق 
هذه الأهداف تنبثق من منظومة علاقات بحتل الباحث مركزها باتجاه التراث والعصر» ويضحى 
صعباً تعیین (مفاتیح) بعینا لاستجلاء ء محاورها» خصوصاً مع تېدي صعوبات قد تحد من الوصول 
إلى اجابات متماسكة» يكن الاشارة اليها فيا يلي : 


)أ( ان هذا الحطاب كصورة من صور الوعي الاجتاعي » وثقافة ری وجودية» ودرجة عليا 
لادراك الواقع جمالياء ولغة من الرموز الكثيفة عن الحياة. 2 ما زال عالاً بکرا» لم یئل بعد حظه من 
الدراسة والبحث» ولم تنناوله الاقلام بحيثية تستوعب شموله» وتسبر غوره» وتکمل مهماٽت درسه 
النقدي والتحليلي الذي وصح الحاحظ للساته الأرل. 


فالسائد قلة الجهد الذي بذل في هذا الحقل» سواء منه ما يتصل بالبحث في المصادر الأولى أم 
المصادر الأحرى من وثائق ومدونات حضرية ونصية» وردت في الكتابات المبكرةء ومؤلفات العديد 
من العلماء والكتاب والرواةء مشل وهب بن منبه وعبيد الله بن شرية» وابن الكلبي» وكعب 
الاحبار» والألوسى» وابن اسحاق» وابن هشام» وآي عبيدة» والدميري» والأزرقي» والحاحظ» 
والبلخي» والقزويني» واهمذاني» والسجستانيء وابن وحشية الكلداني » وابن امنى» والطبري» 
واہن ا وان اللديم» وابن كمونة»› رالأصمعي » والثعلبي » وأبي خنف لوط بن یی ٠‏ 
رالمدائني » وعوانة بن الحكمء والقلقشندي» اضافة الى شتات الأعمال المنشورة في حواشي المؤلفات 
الكلاسيكية» وكلها تشكل مادة ذات منابع شديدة التنوع» ومقاطع سيئة الجمع والترابط في 
الأغلب» مليت بالتحريف والتصحيف والتشويه والخلط والسقط والاقحام » لكا تحوي - ولإ تزل - 
المعطيات الأول للمخيلة الشعبية العربية » ناهيك عن تعرض هذا الخطاب بمجمله للاهمال» حيث 


Jacques Berque, «LAlgébrique et le regu,» Diogêne (UNESCO), no. 86 (avril-juin 1979), (4) 
P.5. 
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ذکره آبو العباس القلقشندي باسم «الأوابد»“ . وأورده اہن اللديم بمجرد «أحبار للمساسرين 
والمىخرفين» . 

(ب) التصور الشائع الذي يرى أن الخطاب الشعري يئل النشاط التعبيري الوحيد الذي مارسته 
الثقافة العربية قبل الاسلام. إذ ليس صحيحاً أن حاجة (الجاهليين) الى هذا الحطاب ص 
الخطاب الشعبى . قد تكون ٠‏ الفنية والوظيفية ‏ الأجتاعية بين اللطابين غائمة ي فتر ا 
الد e‏ مرل ای فا كلوه عل بن ا افك الان مداد ب 
بالقوانين الداحلية التي ميزت أحدهما عن الآحرء وهو ماتم في مرحلة متقدمة نتيجة التطور 
الاجتماعي والقومي والمعرني» حيث تحددت فيها الفواصل بين خحطاب شعري يسوغ البواعث الذاتية 
والتسحسس المالي والأشكال الابجائية للتعبي» وبين آخر شعبي يعتمد الوجدان الحمعي والأشكال 
التعببرية ذات الدلالاث الحهرة شا : وحیٹ ف جری حركة تطرر البنی الاجتاعية لجتمم شه 
الحزيرة. كان محدث الاتصال والانفصال ف العلاقة بين الخطابين» كمجال من الات سبرورة هذا 
التطور. 

رغم هذه الصعوبات» وي حاولة لتحقيتق أهداف الدراسةء فقد قادنا استقرار المادة إلى بناء 
البحث على أفسام ثلاثة» يأتي في صدارنها حاولة استبصار الخلفية التاريخية للجاعة الحربية الأرلل» 
والتي مشل الابداع الأدي الشعبي - في طائفة صالحة مله ردا على غموض مفهومها القومي ف 
الراحل الحنينية لتكويا . ويعالج ثانيها ارهاصات هذا الابداع وتهيؤه البنائي في مکونات الذاكرة 
الجمعية هذه الجاعة. أما القسم الثالث والأحء فيناقش حيثياته المحركة له ايكولوجياً واجشاعياً 
ولغوياً ودينياً. 

وحيث ينتهي بنا المطاف الى عاولة تشخيص الديناميات السوسيو- تاريخية هذا الاإبداعء فإن 
الذي ينبغي قوله» هو أن الأمر يبقى بحاجة الى استقصاء دائم ومستمر» ومن ثم» فإن جموعة 
(الصادرات) التي وقفت عندها هذه الدراسة تظل جرد حطوة» ليست بغنى عن حطوات تكمل 
الشوط» فيا الطموح الشاخحص أوسع من طافة الحهد الفردي» فحسبها أن نمثل خحطوة طامحة» وأن 
تضحى تحسساتها ثيار حاولة على الطريق . 

أولا: خلفية تارخية 

لا مهتم فهم خحطاب الأدب الشعبي العربي في طور التكوين حصوصاً بمعزل عن الخلفية 
التاريخبة للبيئة التي مخضت عن ميلاده» وهو ما يدحض رؤيته والنظر اليه على أنه شكسل قبلي 

(ه) استخدم القلقشئدي مصطلاح «الاوابد» للدلالة على لطاب الادب الشعبي العربي» وعرفها أمها: «امسور 
کائت للعرب في الجاهلية» بعضها يجري مجسرى الديانات» وبعضها يجري مجرى الاصطلاحات والعادات. وبعضها 
مججري جرى الرافات» . للمزيد من التفصيل › انظر: ابو العباس احمد بن علي بن امد القلقشندي. صبح الاعثى في 


صناعة الائشاء ٠١‏ ج (القاهرة: الميئة المصرية العامة للکتاب» ٤٦۱۹)ء‏ ج ۱» ص .٠۹۸‏ 
(1) محمد بن اسحق بن النديم» الفهرست (القاهرة: المطبعة الرحمائيةه ۱۳۲۸ ه)ء ص ٤)۲١‏ . 
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(۲ه۴ 8) ظهر بمعزل عن التجربة التارخية . 

فالآداب الشعبية - والملحمية مہا بالذات - تتميز بانجذامما نحو المجالات التارغية والقومية 
للجاعة . والتاريخ الخاص بهذه الآداب يتشابك تماما مع نشوء الشعوب ومع نشوء الدول القديةء 
حيث ينتشر من خلال عملية تداحل الشعوب نفسها - حملة هذا الأدب - في مجر نشوئها» وهو ما 
شجعله مصطبغا بالتفرد القرمي › والاهتمام الحميم بالمصر التارخي للشعب» وتضصمله مفهوماً شعبیاً 
اعرا ا ما ملامح الحاسة الحمعية والقومية» وكلها صفات تنطبق على بدايات حطاب 
الأدب الشعبي العربي» والي e‏ الزمن ¿ العربي على طريق ميلاده وتىطوره» بحکم 
حاجة الوجدان الشعبي الذي رآہ ملائ لما یرید أن يعبر عنه» فظل يرفده نماء وتطوراً وتراكً را 
تصور من تشوفاته. ويا أراد أن يرسب من معارفه ويا اعتصم من نسق قيمي فرض على جاعته 
التصعيد اليها في السمت» وفي الفكر» وفي التعبير» والسلوك. لانراع اذ في آن ميلاد هذا اللخطاب 
قد واکب بروز التكوين القرمي العربي» فاعتمد معه بناء ثقافياً مشترکاً کېدیل للتايزات الاقليمية› 
ل دل اا وهذا التلازم بمثل حقيقة شارحة تبرز في سياق حركة تطور المجتمع 
العربي القديم من مرحلة التبعثر القبلي الى مرحلة التوحد. في اطار من التايرات الاجتاعية. 

ومه| يكن من استقلال الظاهرة التعبيرية عن البنى التحتية والفوقية للمجتمع» فليس يبلغ 
درجة استقلاهما المطلق عن تارب يخ المجتمع نفسه» ولا عن سياق حركة تطوره» فهي ليست حارج 
التاريخ › آي حارج المجتمع . 

ورغم صحة القول بأن ميلاد حطاب الأدب الشعبي العربي واكب بروز وتطوير التكوين 
القومي » فان الأمر ن یکن داثاً على هذه الانسجامية› إذ ثمة صعوہبات في هذا الصدفى متأتية من 
کون اقلت أشکال هذا الطاب تمت ف أزمنة وحالات اجتاعية أو تارعية ختلفة» نتج عنہا اعادة 
انتاج هذه الأشكال وتعرضها لعدد من المتغيرات عبر تناقلها في الزمان والمكان والماعة. 

TS 

العربية من تبدل وتغبر وتطور»› ERE‏ الزمن ¿ العربي منذ التجزئة والتاير الاقليمي حقق 
التوحده من دون أن يفقد البتة تشر ف الحقيقة القومية وهو ما يعني القول إا اکن لتر 
وا-خطاب الشعيي قد تنافذا معا متناميین متکاملين متآخحذين عبر حركة التاريخ العربي. لقدكانا 
موجودین عا ومتنافیین ف آن» حيٹ الأول مثل التجربة الوافعية على المستوى الاجتماعي والسياسي 
لمولد الثاني على المستوى الوجداني والجالي . 


واضح من هناء أن حطاب الأدب الشعبي العربي لم يكن واقعاً مستقلاء ولكنه تطور مع 
ظروف التوحد القومي الاجتماعية والتاريخية والاثنية» وشكل أول تعبير عن تاريخ العرب القومي . 

وسننحي هنا جانباً جموعة الآراء التي تنظر الى الفكرة القومية (الأمة) كصورة لاندماج عديد 
من آحادها (القبلية الايكولوجية › الاثنية. .. الخ) داحل حتوی اجتاعي غحدد» کې تحدد أنفسسا 
بدراسة بناء الأمة منظوراً اليها كعملية يمكن بقتضاها تقليل البعد الاجتاعي والثقافي الذي يفصل 
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الاقاليم والمجموعات الاجتاعية داخحل محتوى معلوم يعرف بالأمة» وهو ما مارسه خطاب الأدب 
الشعبي بيجدارة. 

ولعل العراقة نمثل أولى ملامح الخلفية لطور نشوء هذا اللاطاب ذلك أا ۔ إزاء حضارات مدد 
منذ عاد وثمود وطسم وجديس وأميم وجاسم وعبيل وعبد ضخم وجرهم الأولى والعالقة وحضورا؛ 
ممن يشكلون رالطبقة) الأول من الحاعة العربية"“. . . . ملل مسكن هذا الخطاب ومنبت هويته 
المتعددة وتلح على معنى استمراريته التاريخية» وعلى أهمية المراحل ذات الأمد الطويل في صقله 
وانتخابه وعجم عوده. 

هذا الملمح (المأسور) (المتفلت) عبر هذه الحضارات» كان أدعى الى ثراء الآربة الشعبية في 
هذا الاہداع واستنبات أصالته» رغم ضياع أغلب نصوصه وهو ما بذكره عمرو بن العلاء بقوله إن : 
«ما انتهى اليكم ما قالت العرب إلا أقله»“ ورغم افتقاد شبه جزيرة العرب لتاريجخها المبكر السابق على 
مجيء الاسلام» حيث لا يسعفنا التاريخ بأخبارها الصحيحة إل منذ أواخحر القرن الخامس الميلادي» 
عندما أخحذت صورتا في الوضوح". 

وی هذا الصدد» يذكر غبربر (۲١طإء‏ .11.4) ان ورود لفظة (عرب) في الكتابات 
الأشورية» والتوراةء والتلمود» والكتابات البابلية» وي آداب الاغريق يمكن أن يشل احد الشواهد 
الدالة على عرافة ترائهم الميئولوجي٠٠.‏ 


(۷) محمد بن سلام الجمحي ٠‏ طبقات فحول الشعراءء قراءة وشرح مود محمد شاكر (القاهرة: مطبعة المدني» 
)))٤‏ السفر الاول» ص ۲۳-۲۲ . 

(۸) حمود شکري الالوسي» بلوغ الارب في معرضة احوال السرب (القاهرة: المكتبة الاهليةء ٠۳١١١‏ هم)» 
ص ۸. 

»)1۹۷١ - ۱۹۹۸ جواد علي » المفصل في اریخ العرب قبل الاسلام» ٩ج (بیروت: دار العلم للملایین»‎ )٩( 
, ج ۲» ص ۱۲۷ و۱۲۸‎ 

)٠١(‏ ان اصول العرب موغلة في القدم » ولكن الاشارات المكتوبة عم لا ترقى الا الى فترة متأحرة نسبياً من 
القرن التاسع قبل الميلاد» وجاءت التفاسير العربية اللغوية لكلمة (عرب) بعد ان استقرت دلالامها حلال القرون الثلاثة 
الأول للهجرة. اما التفاسير اللحديثة التي تحاول ارجاع الكلمة الى فرضيات لخوية قديمة راكاديةء اشوريةء عبرية) بحن 
(أهل الغرب) او (أبناء الجنوب) أو (اهل السهوب) او (اهل البادية)» فهي لا تعدو الاشارة الى موقع جماعات مثيم 
بالنسبة لسكان المناطق الزراعية في وادي الرافدين وهي من باب الوصف للموقع وللمال» وبالتالي فاعطاؤها دلاله بشرية 
لا يعدو التتخمين . انظر: 


G.Dessin, «Les Bédouins dans les textes de man,» in: Bernard Lewis, The Arabs in History (London: 
Hutchinson's University Library, 1981), p. 10. 


للمزيد من التفصيل حول كلمة (عرب)» انظر مادة «عترب» في: محمد بن مكرم بن علي بن منظور» لسان 
العرب. تقديم عبد القادر حاتم ١‏ ج (القاهرة: الميئة المصرية العامة للكتاب» ١٦٠۱۹)؛‏ عبد الله بن مسلم بن 
قتيبة » المعارف» تحقيق ثروت عكاشة» ط ۲ ذحخائر العرب» ٤4‏ (القاهرة: دار المعارف [د. ت.])» ص ۱۸+ عبد 
الحميد زايد الشرق الحالد (القاهرة: دار النمضة العربية» [د. تٿ.])» ص ۲۷ و١۲٠‏ ونسيب وهيبة الحازن» من 
الساميين الى العرب: دراسة هامة ئي التاريخ العري قبل الاسلام (بيروت : دار مكتبة الحياةء [د. ت.])» ص ٠۵١‏ - 
0۸4\. 
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ولقد تبدى هذا التمايز أو التناقض بين الحضر والبداوة في شكل متواصل في الحياة الاجتماعية 
هذه المنطقة عموماء مثل الصراع بين العرب العدنانيين في الحجاز والقحطانيين في اليمن» ورضصح 
بشكل أونى في كلا الترائين الشفاهي روالمدون» وتأتي ثالئة ملامح الخلفية التاريخية لطور نشوء خحطاب 
الادب الشعبي العربي في قابلية طائفة صالحة منه للرد على غموض مفهوم الامة العربية في المراحل 
الجنينية للتكوين العربي التاريخي”“. وهنا يتخايل سؤال: هل مشل هذا الاإبداع سلسلة من ردود 
الفعل تستهدف الدفاع عن الذات ضد خحصم خارجي تارة» أو استعادة توازن ذاتي بسب حلافات 
داحلية تارة الحرى؟ 


ان ٹم (آحر) کان ېدد دائ الذات العربية . ولي مجتمع مجزأء > مشل مجتمع الجزبرة الحربية 
قدياًء فإن المجموعات المتناظرة للقبائل » والمنطلفة من المنبم القرابي نفسه تعارض كل مہا الاحرى. 
لكنما تكون مسترابطة ومتحدة داحل المجموعة الاكبر مهاء والتي بدورها تكون في 2 
المجموعة المناظرة هها"“. ولا ريب في أن هذا (الآخر) ساعد رغم أنفه - وضد مصالحه - على 
اعداد المرحلة للاندفاع نحو بناء الامة. 


وساعدت جغرافيا شبه الجزيرة في تفديم أنوبة قومية لج اعاتا القبلية من الداحل. وكانت 
امارتا الحبرة والخغساسئة مثابة حواجز امام عمليات التوغل داخحلهاء نما دعا الى تطور القرابة القبلية 
ا شکل من الوعي السياسي الاكثر ونوا وت#طي الانقسامات امام فاعلية عملیات وسصدة 
اسلوب الانتاج» في مؤازرة مع التطور المتنامي لله قومية وأاحدة وخحطاب شعبي مشڄائس . 


وتسد وافعة النعمان بن المنذر امير الحيرة مع (ابرويز) ملك الفرس قبل الاسلام بقليل هذا 
التهديد وتلك الانوية» حين رفض النعمان تزويج ابنته لأبرويز» رغم تفاوت السلطان بين امبراطور 
کم صف السام وقتها وبين امن پود فرية» ولکنه لثمي الى ثقافة لا تزال في حدود المشروع 
الضمني لأمة تتلمس كيانا سياسيا لم يوجد بعد وهو ما ساعد في نقل ملامح الابداع الشعبي العري 
من حدود البطولة الفردية والقبلية الى حدود الامة الي یصار لدیہا هذا السق القيمي رسالة تنطوي 
على مشروع ثقافي قومي . 

وقثل التعددية في اطار الوحدة رابعة ملامح الخلفية التاريخية لطور نشوء خطاب الادب 
الشعبي العربي - ذلك ان وقوفنا المبدثي عند وحدة الحماعة لحريمة لا جوز ان بشکل مانا فی وج 
تغد وتا ت ا تستبطن هذه التعددية . ان دولة للعرب ل تنكون قبل ظهور الاسلام. | 
کانت محاولات بنائها تنتهى الى الفشل والتبعية لأا كانت تتبدى تعبيراً جزئياً ا 
قبيلة لنيل سيادة حدودة» غير قادرة على تحريك واستقطاب (الامة) بمجموع قبائلها وعشائرها او 


(۱۱) مطاع صفدي ٠»‏ «الرسالة بين الايديولوجيا واليوتوبياء» الفكر العربي المعاصر» العددان ٠١‏ و٥٠‏ (آب/ 
اغسطس ۔ ایلول/ سہتمیر ۱۹۸۱)» ص ٦‏ . 


G.Balandier, Anthropologie politique (Paris: Presses Universitaires de France, 1967), (11) 
Pp. 82 
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تنطوي على اي دعوة حقيقية لتجاوز جرد الضم الكمي نحو الانخراط في عملية تغيير نوعي 
يستجيب للمشروع القومي ٠‏ والذي كان حطاب الأدب الشعبي خط اولى بشائره وملامحهء وفي 
مؤازرة مع بعض من العقول النبرة من رواد التغيير الكبير في مجتمع الصحراء» من امثال الاحناف» 
وبعض الشعراء الرواد من الفرسان کامریء القیس» ومن الحکاء کزهیر بن ابي سلمى . 

فالشماليون» وهم اهل الحجاز ونجد وتهامة» ويعرفون بالعرب المستعربة ويسمون ایضاً 
الان ا u‏ والمعدية» ظهرت بينهم امارات اللحيائبين وكندةء والانباط» وتدمرء 
والغساسنةء والمناذرةء وامارات e‏ کا ا 

ورويداً شهدت هذه النطقة مجتمعات ثلاثة اساسية في يثرب والطائف ومكة كانت مكة 
اشهرها بطبيعة الحال. فواحة يثرب لم تفد كثيراً من تجارة العبور التي احتكرتها مكة» وانصرفت الى 
وع من الزراعة البدائية والصناعة اليدوية. وكانت اشبه بمجتمع مغلق تسيطر عليه فبائل مردية 
عدة» فضلا عن قبيلتين متناحرتين : الارس والخزرج. اما الطائف. فكانت تدور في فلك مكة 
وٹرتہط ہا ارتباطاً EE‏ حن فيل «المكتين» أو «القرينين» دلالة على هذا الارتباط . 

وكانت الطائف اشبه بضيعة كرى لتمرين الملجتمح اللجاري الکي بالمواد الغذائيةء نظرا 
دب مکة التي كانت نفع ئې (واد غير ذي زرع). لذلك كانت مكة مركز الحياة المدنبة الاكثر تطوراً 
في الحجاز» وهو أمر لا يرجع إلى مكانعها المغدسة بقدر وضعيتها الاقنصادية» اذ اصبحت قبيل 
ظهور الاسلام أهم مركز نجاري في شبه الجزيرة» بعد سيطرة الاحباش ومن بعدهم الفرس على 
اليمن» وتغلغل النفوذ الروماني دالحل تدمر والانباط . 

وفي الجنوب. أو ما اطلتى عليه المؤرحون بلاد العرب السعيدة (۵×اا٥۴‏ ۹اا۸٠4)ء»‏ ويعرف 
اا و اطا و ا ل وراد ا ا ا 
زراعية» عاصرت الفراعنة وملوك بابل وأشور اهل دويلات المحنيين» والسبئيين» والقتبائيين» 
والحمریین , 

واستقراء تواريخ هذه الكيانات السياسية تؤكدها مشية القبلية في نشأمما على اساس ان دافع 
العمل الجماعي لاستغلال مياه الامطار الموسمية في الاستزراع يطيح بالصيغة القبلية التي عول عليها 
بعض الدارسين في تقصي اسباب قيام هذه الدويلات. ومن هنا كانت ظاهرة الاحلاف لتكسر 


الكياتات القبلية وتكريس الجهد البشري داحل الاقليم لاستغسلال موارده الاقتصادية من زراعة ثم 
قچارة" . 


ول السو ان ال ن وا و کانوا منفصلين تماما فهناك معلومات تشر الى ان 
الن ا من العا ال ان وان كرا من اهل اليمن رحلوا الى بلاد الحجاز قبل الاسلام 
دما اپار سد مأرب» وام حکموا الشال زمناه“» اد رغم تأر معطیات البيئة الحغرافية» 


(٩۹ مود اسہاعیل» سوسيولو جیا الفكر الاسلامي : محاولة تلظبر رالدار البيضاء: دار اللقافة.‎ )۱١( 
۲١ ۱٤ عبد العزيز سام تاریم العرب في عصر اللحاهلية (پروٽ : دار الهضة العربية › 1 ))){))› ص‎ )( 
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والتباينات الائنولوجية » فإن المجرات وتكامل حركة التجارة» بل وارتباط قيام الكيانات السياسية في 
مدها وجزرها شمالا وجنوباً دى الافادة من هذا النشاط» كامارات اللحيانيين وكندة والانباط 
وتدمر والغساسنة والمناذرة ف الشمال» يدفع الى القول بوحدة الاعة العربية في اطار التعددية» وهو 
ما يشير الپه ساطع الحصري ف حديثه عن تاريخ العرب قبل الاسلام*. 


اا شوه الأذات لشي افر 


تختصر كلمة «الآداب الشعبية العربية» منظومة من الحكايات والرموز والملاحم والشخصيات 
المنوعة» التي تدل نصوصها وآثارها الباقية» على أا واكبت بروز التكوين القومى في مرحلته 
الجنينية» وأعادت انتاج مراحل تطوره الاجتماعي . وني تلك الآداب» مادة ضخمة» صعبة 
التحديد» مثنوعة الاصول والكتابات» لعبت في التاريخ الوجداني الحربي - ول تزل ۔ دوراً رفا 
فقد شكلت وقتذاك اجابات عن اسثلة صعبة» ومثلت حلول وراحة لأحاسيس الالسان العري 
الخامضة ومشاعره الدينية وهواجسه النفسية. ووساوسه العقلية» بحيث يمكن القول اما تعد شکلد 
تارا للرعی ی العربي في مرحلة اولية من مرا حل تطوره ضصمن السياف العام حرکته الاجتماعية» 
وكانت تعبيرا عن المسترى دسي لوعي الحماعة العربية في حاولا ا الارل اا للظطامرات 
الكونية : الطبيعية والاجتاعية . ففي ہسدایات التفكير اليثولىوجي العري» فإن الاسطورة والفلسفة 
والسحمٍ والدين كانت تثدالحل حيعهاء لتشکل مما من التفكر او الذهئية» غالباً ما اطلق عليها 
اسم الذهنية الالتباسية » في مقابل الذهنية العلمية*٠.‏ 


ومن الطبيعي ان يكون هذه ال مجاعة هذا الشكل التاريخي من اشكال الوعي تعبيراً عن مستواه 
الحدسي في مرحلتهم تلك. وهي في هذا ليست استشناء فإن ها - كما لغيرها من ال ماعات في تاريخها 
القديم - خحطاا الشعبي» وان تمثل في سمات مثميزة استمدها من الخصائص التاريية للمجتمع 
نفسه, حت ما أخحذته هذه الجاعة من ميٹولوجيا الشعوب والاقوام الي اتصلت ہا کان یکتسب 
السمات نفسها لميثولوجيا شبه ا لجزيرة العربية » حيث المنطقة الواسعة لشبه الجزيرة التى انتشرت فيهاء 
وخحضعت لتأثرات ومضمونات ذات ابعاد ملحوظة» بفعل اندماجها فی میراث حضارات اخرى. 


)٠١(‏ يشير ساطمع الحصري الى ان تاريخ العرب ينقسم قبل الاسلام الى ثلالة عصور: العصر الاول» عصر ما 
قبل التاريخ » والعصر الثاني» ويتميز ا اتاحت الابنية القديمة والنقرش والوثائق التارية من معلومات عن حضارة راقية 
نمت في جنوب شبه المريرة العربية» وتبلورت في ظل أربع مالك رليسية هي ملكة السبئيين» والعيئيين» والحضريين» 
والفییقیین . الا أنه في حلال القرن الثالث او الرابع قبل المسيح قامت اول دولة عربية مسيحية وهي دولة الائباط التي 
ارتفعت الى مكائة دولية مرموقة . أما العصر الثالت» وهو أهم العصور الثلاثة في نمو العروبة وفي بلورة الشخصية 
العربية » فهسو العصر الذي ينظم القرون القليلة التي سبقتث ظهور الاسلام والمعروف باسم عصر الجاهلية. انظر: 
ساطم الحصري» حاضرات في لشوء الفكرة القومية» ط ٤‏ (ببروت: دار العلم للملایین» »)۱۹٩٩‏ ص ۵٤‏ وهه . 

. ١١۷ خليل احمد خحليل. مضمون الاسطورة في الفكر العري (بيروت: دار الطليعة» ۱۹۷۳)» ص‎ )١١( 
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والحق» فإنه ليس من اليسبر أن نعين حدوداً تاريخية دقيقة لفترة تشكل الآداب الشعبية 
العربية» ومعرفة اصوها ومكوناتا الاولى بصورة يقينية . ذلك إن هذه الآداب تؤكد ذاتها ابتداء في 
صورة دفقات وحدوس لكونات الذاكرة الجمعية للجاعة العربية» والتي تولد (اللحمة الجمعية)» 
وتنتج (لغة فاعلة)» تجد فيها افراد هذه المباعة صورتها او ماضيهاء او ما بجركها افراداً او جماعةء 
کدستور اعتقادی "'. 


فمنابع هذه الآداب ثضر ب بجذورها ف أزمنة سحيقة «وما نحن في حاجة الى اي برهان حکم لکي 
بان القصص التي تروى في العهد القديمء او التي سجلت على الواح سومر واكاد وبابل ليست وفائع ناريية» 

ضح اما تلتمي الى تلك الطائفة الكبيرة من الاساطبر التي صيغت في قلب ال حزيرة العربية - من أزمنة سحيقة ‏ لكي 
ا او تدعم شعيرة ديلية) . 


ویری بحسین مروة: : لان میٹولوجیا الحاهلية العربية كائث التعببر التاريي عن تطلء ات هذا النمسوذج العين 

من المجتمع القبلي الى ما وراء المحسوس» تفسيراً لبعضن, الظامرات الكولية الي کان يتعذر عليهم تفسیرها في شکل 
آنحر عقلالي في تلك المرحلة من تاريخهم . لقد نظرواء مللا الى الظواهر الطبيعية ذات التالير الكبير والمباشر في حياتيم» 
کتېدل الفصول الاربعة وتداول الخصب والحفاف عليهم» وتعاقب الشمس والقہر بین ليل ونار» وتخبر مسواة قع اللجوم 
ولبات بعضها ف مواقعه, . . کہا نظروا الى بعص الامور والحالات التي لا تدحل في نطاق المحسوسات الادية كمسالة 
الاهام الشعري ٠»‏ ومسألة الوت والفناء وصارورة الحياة. ا وقذلاف استوقفتهم حالات تتصل پا حداث الحروب القبلية 
كالانتصارات او المزائم ني مفاجآت لا تكون في متناول توقعاتبم العادية . . فكان الموقف اللحدسي المحض البدائي غير 
المستند الى وعې معرفي عقلاني» هو الموقف المفسر لعلك الظامرات والحالات والا-حداث. وكانت الصور اليلولوجية من 
الاساطر والحرافات هي التعبير عن ذلك الموقف»'٠.‏ كذلاك من العسير ان نحدد اي اشكال الاہداع 
الشعبي کان له قصب السہق . . قد نقع في بعضص الاحيان القليلة على اشارات متفرقة باهنة في الادب 


العربي» تسجل اسبقية اغاني العملء لكنها لا تعدو ان تكون شواهد مبعثرة"". 
واذا امكن لنا ان نعتمد على المخطوطات القدية التي تعطينا صورة عن الشعر الشعبي» 


نجدها اندثرت وضاعت» ول يبق مها سوى القليل » وهو حديث نسبيا» «فقد عثر بعض الباحثين المنقبين 
على احد نقوش اشور بائيبال» من القرن السابع قبل الميلاد» ويذكر هذا النقش ان الاسرى من العرب كانرا داثمي 
الغناءء وهم يعملون لآسريهم وكان غناؤهم من الال بحيث اعجب الأشوريون به» وكانوا بطلہون الى الاسرى 
مواصلته واعادته» ویدلا هذا عل ان الشعر العلل بالعمل وبذل الجهد قدیم علد العرب)"'. 


(۱۷) امد رشدي صالح ٠‏ الادب الشعبيء ط ٣‏ (القاهرة: مكتبة المضة المصرية» ۱۹۷۱)» ص ۲۸۷ وما 
بعدها. 

(۱۸) احمد كيال زكي» الأساطير: دراسة حضارية مقارنة » ط ۲ (بیروت: دار العودة» ۱۹۷۹)» ص ۲١‏ . 

(۱۹) حسين مروة النزعات المادية في الفلسفة العربية الاسلامية» ط ٤‏ (بيروت: دار الفاراي» »)1۹۸١‏ 
ص ۱۲۲ وما بعدها. [ 

)۲١(‏ في هذا الصددء يذكر عبد المنعم تليمة أنه : «ليست هناك . في التاريخ الفبي ‏ بداية بعيما تحدد (ميلاد) 
الفن» لأن النشاط الابداعي ارتبط . . بالشاط العلمي عر آلاف ا البشري». لتفصيل اوفى» انسظر: 
عبد المنعم تليمةء مقدمة في نظرية الأدب (القاهرة: دار الثقافةء »)۱۹۷١‏ ص ١‏ . 

. ٠٤ ص‎ »)۱۹١١ حسين نصار» الشعر الشعبي العربي (القاهرة: المكتبة الثفافيةء‎ )۲١( 


۳4۸ 


على اي حال» يكن القول إن هذا الابداع قد يشل تجارب الجحماعة العربية تاريخياًء وأنه 
یشکل سياف الممارسة الاجتاأعية › والموروٹث الايائي والطقوس› ومفردات ذاکرتا الحمعية. 


من التايز الى التوحد 


ورغم تعارف علاء الفولكلور والانسانيات على النظر ودراسة وطننا العربي كمنطقة متجانسة 
ا فا ف الان لن ادا له م ورا خاي ن الفر ل وا هر 
والراهن والممكن» والشابت والمتحول» وکلها تسویعاث ذات شکل واحد ولا حمل موحد. 
فالاسطورة الكوسموجونية (المتعلقة بنشأة الكون) قد تنحدر الى دورة أو احدوثة» والملحمة كذلك 
قد تدحل في الدورة او الاحدوثة بيسر. وهذه الطواعية قسمة نجدها متلازمة مع طبيعة اشكال 
الطاب لتشکل فيا بعد ميزة أساسية حية » وطابعاً مکتسباً. 


فتراٹ هله المنطقة يمثل موروثات شعبية تشكل دورة اسطورية او ملحمية تکمل نفسهاء ولا 
رور انا ترف :اة كانت مل بها را كانت لفات الالفصال تة لن الدورة 
تكتمل لا حالة. 

ذلك انه قد يٻدو للوهلةء ان هذه اموروثات لا تظهر طابع التواصل والاستمرارية فيا لكل 
مها جذورها العتقدية» ومحطتها الملحمية» ودرجتها الفكرية . لكن تعمق علاقاتما يعكس تاأثيرا 
مستمراً وطواعية نازعة الى التناقل» حصوصاً مع كثرة وفعالية الهجرات التي شهدتما المنطقة وشملت 
ارجاءها كافة . 


ففي هذه المنطقة» ظهرت اقدم اشكال التراث الميشولوجي التي عرفها العام القديم» وقثلها 
لاحم الشعرية والاساطر الكولية الي تغٰیی ہا السومريون والبابليون واضاف إليها غرهم واعادوا 
بناءها حتی اکتملت کأقدر موروٹ شعبي » وظلت معروفة متواترة طيلة التاريخ العري الكلاسي . 

هذه الملاحم والاساطير لا تشكل» اذأ كلا متناغما» فإضافة الى انها تحوي تغبرات وتقاليد 
علية متنوعة » فاا تأ التفسبر الواحد» وتفضل ان تظل اقرب الى التفسرات المتعددة. 


فملحمة اغلىق البابلية انو رما ایلیش یا۴ An0۲۸۳3‏ الي هي في اصلها اسطورة سومرية» 
کن ادراجها ضمن اللاحم الكونية» ومثلها ملحمة غلغامش التي تعارف عليها العرب قبل الاسلام 
باسم قلقاميش» والتي تسبتق نظائرها الملينية - الالياذة والاوذيسة - بحوالى الف وخسمائة عام على 
الاقل ويعتبرها لجيب البهبيتي «المعلقة العربية الاولى» حيث لغتها هي العربية في مرحلة متقدمة من 
مراحل تطورها وتکوسا"' . 


(۲۲) نجيب محمد البهبيتى» المعلقة العربية الأول او عند جلور التاريخ» ۲ ق رالدار البيضاء: دار الثقافة» 
۰(۸ القسم الأول ص ۱١‏ . 


۹۹ 


ال جانب هاتين الملحمتين» قدمت لنا الميثولوجيا البابلية منذ مطلع الالف الثاني قبل الميلادء 
نصوصاً اخرى تدور حول الموضوع نفسه» مثل ملحمة أثراحيس عن الطوفان واساطير الدمار وقصة 
آدم وحواء"). وصورت فیها خاطر الابطال الاسطوريين الاول» مشل إنليل (ان51) اله الزوابح 
الذي قضى على تعامة »)٣۵۳۵۲(‏ ودموزي »)Dumu(‏ و نانا )1nann4(‏ وميرودوكڭ E‏ 
وغبرهم. اذ حسب ما يشير اليه السوسيولوجي الروماني ميرشيا الاد (ع لها .۷) فإن الاسطورة 
ليست وهماً او كذباً» بل تجربة وجودية للانسان البدائي والديني الذي يعيش في المجتمعات التقليدية 


والشرقية*. 


وعل الرغم من اختلاف هله النصوص في النظر الى حلق نعلق الكون وفي ترئيب عملياته» الا انه 

من الملحوظ ان عناصرها عا واحدة: للماء البدائي والحالة السكونية الازلية وظهور القوى العقلية 

الفعالة المتمثلة بالاله والصراع الكوني الحاسم واحلال النظام الشامل وحلق السماء والارض» وهو ما 

نجد تلاميحه في الاسطورة العربية القديمة عن «الخميصاء» او «الغموض». التي كانت هي «وسهيل» 

و«الشعري» في جرد واحدة» فانحدر سهيل والشعري وعر المجرة الى اليمين وبقيت الغميصاء 

وحيدة تبکي حزنا على فقدها سهيا - الذي كانت تجشقه ۔ حقی عمصت عپناهاء وهو ما جعلها 
ٽبدو دائ في الساء اسيفة موجعة" . 


هذا الموروث بكل تشكلاته وعملياته التثاقفية» يمثل الحدور الاولى التي امتاح مها الابداع 


(۲۲۳) یعزو هيدل تفسیر هذه الملاحم بالكرنية الى طبيعة العمل الدائر فيهاء ومدلسولات مضامی اء فالہطل 
الأسطوري والملىحمي ها ثل مرکر الصراع م جل النظام الكوني المستبحدث لاول مرة» هيدا لیلق الساء والارض.. 
وذلك تمييزا ها عن اللاحم الفصليةء > أنظر: 

A. Hicdel, The Babylonian Crenesis (Chicago: Phoenix Books, 1969), pp. 201-214. 

)۲١(‏ صموئيل نوح كرير» الاساطير السومرية: دراسة في المحجزات الروحية والأدبية في الألف الثالث قبل 
الميلاد» ترحة بوسف داود عبد القادر ويوسف حبي (بغداد: جمعية المترحين العراقيين. »)۱۹۷١‏ ص ٠٠٤١‏ وما بعدها., 
کذلك یری سبایزر ان ملحمة غلغامش من أقدم افج أدب اللاحم ف تاریخ الحضارات. وهي قفصيدة شعرية مطولة» 
دونت باط المسماري واللغة البابلية على الي عشر رقي من الطلين. وعثر علل معظطمها في مكتة الملك أشور بائيبال في 
العاصمة نيئوى . انظر: 

Speiser, «Ihe Epic of Olgamesh,» in: 1B, Prilhard, The Ancient Near Eastern Texts (Princeton, N.J.: 
Princeton University Press, 19609), p, 218, 

للمزيد من التفصيل حول هله الملحمةء أنظر: فاضل عبد الواحد علي «ملحمة جلجامش ٠»‏ عالم الفكر » السلة 
٦‏ العدد ۱ (نیسان/ابریل ۔ حزیران/ یونیو »)۱۹۸۵٩‏ ص ٤١-۳١‏ 

Mircea Eliade, The Sacred and the Profane (New York: Harvest Books, 1979), p. 212. (( 

)۲١(‏ وردت هده الأسطررة العربية القدية ف أكثر من مرجع . . انظر: 


Samuel Henry Hooke, Middle Eastern Mythology (Harmondsworth: Penguin Books, [*1963]), pp. 62 - 
û3, and New Larousse, Encyclopedia of Mythology (London: Hamlyn, 1977), p. 14. , 
انظر ايضا مادة «غمص» في: محمد بن يعقوب بن محمد الفيروزابادي » القاموس المحيط» ٤ج (القاهرة: مكحتبة‎ 


مصطفی اللي [د. ت .]). 


fee 


الشعبي العري» وهو ما يجعله قابلا للمساامة في تيسير ما نحن بصدده من محاولة تتبع تاريخ هذا 


أ س“ الارهاصات الارل 


توارث الكلدانيون والبابليون والأشوريون التراث الاسطوري السومري وانتقل عبرهم إلى 
القبائل العربية في مكة والحجاز واليمن وفلسطين بعد آن حقه وطرأً عليه تغيبر وتبديل واضافات» 
پیحکم حاجة الوجدان الشعبي العري الى الذي ا ر ان یعیبر عنه» فظل پرفده ۔ اء 
وتطوراً وتراكاً ما تصور من تشوفاته» وبا اراد أن رسب من معارفه» وما E‏ 
يفرض على جماعته التصعيد اليها في السمت والفكر والتعبير والسلوك» وهو ما يعفى ان هذا التراث - 
التمهيد هجر حريته من اجل صياغة البداية بجا هو نميز عن جرد الحاسة لئت 


في هذه البدايات» والتي تدل علیها شذرات من اصول المثاقفةء ومطولات من جذورها 
الشعبية› > إ يكن الموروث الشعبي العربي كونياً ولا فصلياًء وان تلمسنا فيه فضل من ذلك ولل يعد 
الابطال اة ا محققرلك لانفسهم بعض مزایا الآهة*» وهو ما تعر عله الحکایات الي 
تتعحدث عن خروارق افعال المحاربين العرب من مشاهير شجعامم» وتصوروا عبرها فعل الظاهمرات 
الطبيعية الكرى منسوباً الى بعض الحيوانات الضعيفة تأي الافعال الضارقة» كتصورهم انيار سد 
مارب الذي بي في القرن الثامن قبل الميلاد» وبقي قافا الى قبيل ظهور الاسلام بفعل: «جرذان هر 
تحفر السد تبحث برجليهاء فتقلع الصخرة""» » أوفي تعیر له في ابطال ملاحم الأيام االعربية الي تشهد عل 
تفتح طابع ادي شعبي حالص تناقلتها الفبائل كروايات شفاهية» حيٹث ظطلت بشابة تاريخ لحياة 
اساعة العربية يعاش ويمارس داحل كل وحدة قبلية كتجارب عينية معيشة ومفرداث شخصية»› 
تتآلف جزئباته ووحداته كنصب للذاكرة الحمعية في سياق تاريځي دال , 

ومع ان هذا الموروث فقد معالمه الارل الي وضعت بموجبه في الأاصل» فإن الاصول الشعبية 
ا ی ی ی ا العام ارا لط اران العسربي وتطور العصر الذي ظهر 


فيه . 


ذلك ان الصراع هنا لم بعد يعبر عنه في صورة رحلة طويلة قطعها البطل واجتاز معها واقعاً 


(۲۷) هثري فرانكفورت ٠ا‏ قبل الفلسفة : الائسان في مغامرته الفكربة الاولى» ترجة جرا ابراهيم جر 
مراجعة محمود الامين (بخداد: دار مكتبة الحياةء »)۱۹١١‏ ص 0۸ . 

(۲۸) عادل جاسم البياتي» «البطل الاسطوري والملحمي : نموذج من) في الأدب العربي٠»‏ آفاق عر ية العدد ٩‏ 
(ایار/ مایو ۱۹۷۱)» ص 11 . 

(۲) ابو اتسن علي بن السين المسعوديء مروح الذهب ومعادن الجوهرء تحقيق محمد حى الدين عبد الحميد 
(بخداد: المكتبة العصریةه ۱۹۳۸)ء ج ۴ ص ۳۷۸ .۳۹٤‏ 


R.Blachêre, Histoire dle la littérature arabe: Des Origines (Paris: Maisonneuve, 1980), (¥) 
vol,3, p. 637. 


۳1 


ان بطل الايام العربية انتفع من تجربة البطل السابق عليه » وعرف ال الصراع الكوني لم بعد 
جديا وأن بعث الحياة في الربيع لا هكن نقله الى البشرية» وأن البحث عن نبات الخلود لا يول 
الى الحلء فاستسلم البطل الى فكرة حتمية الموت» واخترع لنفسه معنويات جديدة من داحل الحياة 
والبطولة» وجعل لحياته المادة اثناء رحلة العمر القصررة امتدادا لما بعد الموت» وصبر من هذا بقاءه 
ولحلوده" . 

على ان هذا لا يعني ان قضية الود عض النظر عنها في هذه المرحلة» لكا هنا متطورة عن 
نظيرتما السابقة في الملاحم الكونية السومرية والبابلية فلسنا نننظر من بطل الأيام أن مضي مشل 
شلام ا ورا نہات الخلود» لکنه يبلي ہلاء حسنا في الحرب ونسوال الثأر أو الكرم والمروءة» 
وکلها شعائر» لینال الخلود. 

فالخلود عند مهلهل هو في ادراك الثأرء وعدم ادراكه هو الموت في الحياة : 

«فقتاد بتفنتيل وعقراً بعق ركم جزاء العطاء لا موت من الثأر» 

وهذا القصص اپام العرب وأشعارها مثواثر» ولا یزال حاتم الطائي بطلا ملحميا في شسره ل 
وٽ . 

ومع ذلك فقد جرت حاولات مسبفة نجد آثارها في أعمال لم تصل الينا بشكلها الاصلى ولا 
متكاملة» لكنها تحمل رفضا لفكرة الموت» والخاء لعالم الفناءء كالذي نعهد ثي عمر «نوح» و«لقمان»؛ 
وما مدنا به قصص المعمرين"" . ان البطل العري هنا يمد عمره ويتقادم . فقد عاش لقان - بطل 
القصة المعروفة ‏ عمر سبعة لسور» وظل عنترة حت أدرك الصليبيين فحارب ضدهم بطلا مسلا وهو 
م يدرك الاسلام. والبطل الاسطوري › التبح ما زال یعیش في خرائب قصره القديم» پتحرك شبحه 
بين الاطلال هناك حت الآن كا ينتقل فون كرير”"» مع أنه هلك منذ القرن الشالث الميلادي كما 
اثبتت الكتابات والمخربشات المكتشفة في قصره في العربية الحلوبية*" . 

ولدیا كذلك ف ایام داحس والخراء» أو الزير سالم مثال لطول العمر الذي هو رفض لقصر 
عمر الانسان ومونه» وهو نشدان للخلود أيضاء کالذي ف قصة الربيع ابن صبیح الفزاري الذي 
عاش أربعين وللالائة سنة» وسعى ف الصلح بین المتقاتلین» وهو ما يؤکده یرم اليامة. 


. 1۷ البياتي» «البطل الأسطوري والملحمي : لموذج منها في الادب العربي»٠ ص‎ )۳١( 
. المصدر نفسه» قلا عن : ابو حاتم السجستاني » كتاب المعمرين‎ )۲( 

(۳) المصدر نفسه» نقلا عن: نكلسون» تاريخ العرب الأدبي» ص ٠١‏ . 

)٤(‏ المصدر نفسه. 


۳۲ 


بل لعل مقارنة بين بطل يوم اليهامة وبطل ملحمة غلغامش. تخرج بنا الى النتيجة المرجوةء 
حيث هناك فرق واضح بيا فيا محص رفض الوت وتصوره للبقاء. ذلك أن بطل يوم اليهامة يحمل 
سمة الامتداد في الزمن» بنا یظل غلغامش البطل القديم پتجحدد" , 


ب ۔ التهيؤ الہنائي 


ويمكن القول ان الفترة التي لا تتعدى الائة والخمسين من الاعوام السابقة على ظهور الدعوة 
الاسلامية» والتي اصطلح على تسميتها بالجاهلية » نمثل مرحلة التهيؤ ا لخطاب الادب الشعبي 
العربي والذي قاسمه اللفطاب الشعري فيهاء مستلهاً مله انعا من تلاميح عاله الميثولوجي» وهو 
ما پتضح بالذات في شعر جریر» وبشار. واذا كانت تسمية هذه الفترة با لجاهلية بالتضاد مع الرشاد 
والمعقولية اللذين آتق ا الاسلام فإن هذه التسمية » على الرغم من انها تحمل ادانة النمط 
من المعيشة الخارجة على المداية بالعنى الديني الا اما لا تخلو من تحديد واقعى لطبيعتها الثقافية . 
فهي في الواقع طبيعة الجهل» لا على انه فقدان المعرفة الالهية» بل باعتباره حياة الفطرة الحاسية 
الخالية من سبادة العقل» بعنى أمداية والرشاد الديبي"". وان نيزت بلغة عربية وشعر عرب على 
مستوی متطور بکاد پتخطی مستوی النظام الاجتماعي وقتذاك . 


في هذه الفترة» اقترب خطاب الأدب الشعبي من تلمس» لا الصير الشخصي؛ بل المصر 
العا م للجماعة العربية. لقد كانت تلخص في حينها أزمة الوعي القومي في مرحلة الملخاض» وتهد - 
i‏ للمناخ الرسولي الذي سيضطلع به النبي محمد رص) في حله للواء الرسالة الاسلامية. 
فكان ينظر الى الحروب القہلية القائمة هنا وهنالك فلا يجد فيها سوى الصراع السياسي العبثي المجرد 
عن آي مضمسون ڏدي صلة با لمشروع الثقافي القومي . فالصراعات القبلية كانت تؤلف اللقائض 
المعاشة يومياً على صعيد الواقع لقيم المروءة» والتي كانت تجد تعبيرها وتجسدها في خحطاب الأدب 
الشعبي وقدذاك. في حين كانت تتحول عبر علاقات القبائل الى صراعات حدية على الماء والكلا» 
وحول السيطرة على طرف التجارة. 

كان قلق الوجدان الشعبى لدى مبدعيه من رواة وشعراء وكهان راخباريين يعبر عن ذاته ذا 
الرفض لواقع الصراع العقيم . ومن خلال ابداعاتيم» تدل القراءة على هذه السلسلة الطريلة من 
الأوصاف السلبية التي صسور المبدع من حلاها آثار ومعاني ذلك الشكل من الصراع الذي يقتل 
الانسان ويدمر الحاعة ولا يحرج مله آحد منتصرا» ولکنه یشغل الجميع موم الموت المعمم الستمر» 
ويضعف كل القوى في المحصلة النهائية. 

ولمة ظاهرة دات تبرز رويداً حلال هذه الفترة المقاربة لظهور الاسلام» تحثلت في التطلع الى 


(۵) المصدر نفسه» ص 1۹ . 
)٠١(‏ مروة. النرعات الادية في الفلسفة العربية الاسلامية . 


۳۰۴۳ 


رؤية للعالم تنطلق من الحسية الى أفق محدود من التجريدية» وإن جاء هذا التطلع بأشكال ميثولوجية 
متداخحلة - بالطبع - مع نظبرتها التجذرة. وتتمثل هذه الظاهرة في حاولات الابداع الشعبي تخطي 
التجسيدات الحسية الوثنية الى مناخ تجريدي يتمثل فيه معنى «الألوهية». كفكرة توحيدية قائمة وراء 
المحسوس › لب تضع الأصنام والأوثان في موقح جدڀد من وعي اخاهلیین › وهو عبرت عنه قصص ذات 
ملمح a‏ ظهرت حينذاك عن ابراهيم ودينه الحنيفي التوحيدي» التعارضصس RE‏ مع 
الوثنية المتعددة الآهةء بقدر تعدد الوحدات القبلية التي كانت تشكل تمع الجاهلية. 

ولقد ارجدت اة الشعية العربية اضافة أل هذه القصص» وامتاها الى تحمل في طيامنا 
أقباساً من الحقائق والقيم» وحالات من الوعي عبرت عن مدلولاتها بطريق المجاز الفني» وبنحو من 
التطور الالء لا تاز به هذه الأمثال من مرونتها الدلالية والبلاغية الشديدة الخصوصية» تشوفاً 
خياة يسودها العدل والحرية. 


™ ف صدر الاسلام 


ومن الملحوظ ني هذه الفترةء أن ملف الأشكال والظاهرات الثقافية» خحضع في حساسياته 
الفكرية لضررورات الصراع بين الدعوة الاسلامية وخحصرومهاء واقترب في حساسياته الح الية من لغة 
الطاب القرآني وبلاغته . 

رمعہی أرفی شکلت الفعاليات القبلية ف صبختها الحديدة» وي ظطل الاسلام» ا أساسياً 
من موضوعات الابداع الشعبي » حیٹ اخحتلطت پتارپخ الأمة بأبعاده الواسعة» وراعت 9 ثتعارضص 
ما حاء ي اقرا من صله وقېست من لغته وېلاغته وتأثرت مناهج رواته بطرائق الأسناد 

وقد غدت في البدء فكرة «المغازي» المستعارة من الجاهلية المحور الذي تدور حوله رواياتهم . 
ولكن في هذه المرة ‏ بدلا من أن يأخحذوا نقطة اهتمامهم غزوة قبيلة لأحرى» اتخذوا غزوات المسلمين 
الأوائل ص البي (صس) لتحويل الاعات والقبائل ا الدين الحدید عور انطلاقهم» وبذلك حفظوا 
لنا أحبار عملية التحول التاريخي . هذا مع العلم أن كلمة «غزو» غدت مع الاسلام ذات دلالة 
وغاية تختلفان جذرياً عا كانتا عليه قبل الاسلام. 


وبعلد امغازي» ووفقی التحول الذهي› نشأت فكرة «السيرة» فغدت الممحور» ٹم انسعثٹ 
فأاصبح المبدعرن ا للأنبياء قبل الاسلام» ا لشأن النبوة. 


ومشل هذا اللون من ألوان القصص الشعبي أدباً ملحمياً يتغنى بالبطولات الحربية عرف 
طريقه الى الصياغة الفنية على يد رواة شعبيين منذ العصور الاسلامية الأول . واعتمد نحقيق البطولة 
في المغازي الروية - الى جاب القوى البدنية للأبطال - على قواهم المعنوية» فهي تقوم على شجاعة 
البطل المستمدة من عنصره العربي» وقوته الروحية المعتمدة على دفاعه عن حق وأداء رسالة ساوية» 
ويختلط فيها التاريخي بالشعبي » رالواقعي بالخرافي. 


1: 


ويصر أغلب الدراسين على أن نشأة هذا الابداع كانت دينية صافية› من منطلق تركزها في 
المدينة"“. ذلك أن ظهورها في هذا العصر في المدينة كان آمراً طا نظراً لقيام الدولة العربية 
الاسلامية في عصر الرسول (ص) بهاء واستمرارها عاصمة طيلة عصر الراشدين» وبالتالي كان فيها 
صحابته وتابعوه العالمون بسيرته والمشاركون في مخازبه» فلم انتقل مركز الثقل حارج الحجاز جرى 
الاهتمام بهذا التراث من قبل رواة واخحباريين ومن عين في الأمصار كافة كالعراق والشام ومصر. 

A UE SG N‏ تاريخ الأمة برمتهاء الذلك م يقتصر 
مبدعوه ورواته على الالام بحياة الرسول (ص) ودوره في المغازي فقط انما رووا تاريخا لفترة الرسالة 
بكاملهاء وأحاطوه بأدوار أعلام الاسلام ومآثرهم في صنعه» فضالا عن تقديم صورة جلية لقوى 
العارضة» ليس في موقفها من الدعوة فقط» بل لاطوار حباتا قبل ظهور ا وٻدهي آن 
لون الروايات التي قدمها رواة السيرة والمخازي بلون انتاءاتمم السياسية وأوضاعهم الاجتماعية . 
فابان بن عڻهان بن عفان» کان عثهاني الهوى» ومشايعاً ا فيا بعد» يستدل على ذلك من 
رواياته - التي نجد نصوصاً منها عند البعقو - في تبجيل عثان ومعاوية . أما عروة بن الزبي الذي 
عاصر الراشدين وفترة من الحقبة الأموبة ء فقد تأثرت رواياته - التي نجد بعضها عند الطري وابن 
الكثمر - بميوله للأرستقراطية الثيوقراطية ». -حيث «كان شديد الاعتراز E‏ 


اضافة الى المغازي والسيرء قدم الابداع الشعبي قصصاً عن القديية الخاصة بعرب 
الجسوب والأمم المجاورة» وهو ما رواه الرواة عن ملوك مي» وما قصه حبار اليهسود وقساوسة 
النصارى وسدنة معابد النار الزرادشتية عن أخبار الفرس والروم . وكان الاهتمام بهذا القصص لا 
بمکن أن تلعبه من دور فعال ا على الصعيد الاقتصادي والاداري - بعد أن أضصحت انرا 
اسلامية . وأهم هؤلاء الرواة عبيد بن شرية» ووهب بن منبه» وقد استفيا معظم قصصهها من رواة 
عاشوا في عصر الراشدين مثل كعب الاحبار““. 


(۳۷) اسماعيل » سوسيولوجيا الفكر الاسلامي: محاولة تسظير. نقلا عن: هاملتون جب دراسات في حضارة 
الاسلام» حریر ستانفورد شو وولیم بولك ترجمة إحسان عباس محمد يوسف نجم ومحمود زايد (بيروت : دار العلم 
للملایین» »)۱۹٩٤‏ ص ۱٤١۷‏ . 

(۸) المصدر نفسه. ص ۱۹ . 

(۳۹) الحافظ ابن كثير. السداية والہايةء ط ٤‏ (بیروت: مكتبة المعارف» ۱۹۸۱). ج ۱» ص .۲٠٠١‏ انظر 
ايضا: ابو العباس اهمد بن يحجیی الہلاذري» انساب الاشراف ج ٥‏ تحقیق جویتین (القدس» ١۱۹۳)ء»‏ ص ۳۷۱. 

۲ تاريخ العرب ترجة مبروك نافع» ط‎ ٠ تحدث كثرر من المؤرخحرن عن هولاء الرواة. انظر: فيليب حتي‎ )١( 
عبد الملك بن هشامء السيرة النسوية (القاهرة: مكتبة مصطفى الحلبيء‎ ؛١١‎ ٠٠١ ص‎ »)۱۹٤۹ (القاهرة‎ 
عبد القادر بن عمر البخسدادي » خزائة‎ +٠١١ ص‎ ١ ص ۹۷ - ۱۱۲+ ابن عبد ربه. العقد الفريسد. ج‎ )٥۵ 
ج (القاهرة: الميئة المصرية العامة للكتاب»‎ ٤ الأدب ولب لباب لسان العسرب. تحقيقق عبد السلام محمد هارون‎ 
وعہد الله بن مسلم بن قتيبة » عيون الاخبارء ۲ ج (القاهرة: الميشة المصرية العامة‎ ۱۷١ ج ۰۱ ص‎ ), ۷ 
انظر أيضا:‎ . ۱۲١ للکتاب» ۱۹۷۳)ء ج ۱ء ص‎ 

M. Chadwick, The Heroic Age, 3rd ed. (London: Macmillan, 1981), pp. 32-35, 


o 


وقد مثل هذا الابداع كله مستودعاً لجنس أدبي شعبي جديد هو السير الشعبيةء ا 
الأمة إلى إنضاج ذاما القوميةء ومراجهة لخرها من الذوات الأحرى. 

ولم یکن اختيار أبطال هله السير من جانب الوجدان الشعبي العربي ضرباً من العبث. 
فالمهلهل وعنترة وسيف بن ڏي يرن وذات الممة وأو زيد الملالي. . هم ي حقيقنهم أبطال حالمون» 
يحققون لأمتهم حلا في الخلاص» وهم سيجدون أنفسهم مكررين بصورة مكرة في شخصيات 
واقعية تارمخية قابلة» وهو ما توحته اجماھیر یوم ذاعث بنا سيرة عنترة مللا فوجد البطل القومي 
مثل الناصر صلاح الدين نفسه مبعوثاً فيهاء لينطلق بطلا واقعيا ني الحروب الصليبية . فليس المهلهل 
أو عنترة أو أي بطل آحر هو المقصود هذا الانبعاث» بل المنقذ أو المخلص المنتظر دائ . لذلك كانت 
الأسطورة أو الملحمة الشعيية تتطور دوماً وفق متغبرات العصر ومدلولاته وهو ما يفسر لنا أن عترة 
الجاهلي الوثني أضحى مسلمًء لأن جماهير الأمة المسلمة تنادث بطل من هذا النموذج » فليا اتسعت 
رقعة الفتوح احتاجث الى عنترة ليصل با الى الصين» فزادت في حلكته وقيادته» ومنحته من خياها 
قوة هائلة وظفراً عظيى)ً فأوصلته الى الصين ليحارب هناك» والصين في خحبال عربي يومشل نائية» 
وطمحت أن يوجد پام المحدة الصليبية» فمدت في عمره وجعلته بقاتل في صفوف المسلمين". 


۲ من الكلام ال الكتابة 


هذا الابداع الشعبى» بكل أجناسه وغاذجهء حلق وغا شضاهيأًء على شكل خاطبة مباشرة 
استندت الى مفردات الذاكرة الشعبية (راهمعص )اه*ا) الحمعية للجاعة العربية كلص مفترح 
ومتحرك ف الزمان والکان"“. 

انه لم يبدأ مكتوباًء بل الكتابة كانت لحظة واحدة من زمان متعددء لأن كابته م تنف قابليته 
للتاريل ولاأعادة الانتاج الشفاهى › و تستعن عن مراحل سابقة كالرواية واللحمم . 

كانت الرواية الشفاهية إذا الوسيلة الأساسية لتاقل هذا الابداع حلال الأبعاد الائنولوجية 
(Etheciogical dimensions)‏ ف الزمان والمكان والىاعة. وكان الرواة يتلقونه ومحفظوله عن طریق 
المشافهة والسماع » حیٹٰ کان لکل مبدرع راو أو رواة يلازمونه › ڀا حذون عله » ٹم ڀتولون اذاعته بین 
الاس . 

واللتق أن تدوين هذا الابداع مثل وعاء وشكلا جديدين . . من وعاء الذاكرة الحية - اللخة إلى 
وعاء الكتابة الحامدة س اللغة» وس شکل التلرين الدرامى الصرتي ا غطاء فی هذا التدرين › 
وهو ما عنى عند الكثبر اعتبار التدوين غطاء مشوهاً بخفي هذا التلوين . 

ففي حين تتعدد الأقلية المستخدمة حلال الاداء الشفاهي هذا الابداع» وتفيد بامكانات 


)٤١(‏ البياتي ٠‏ «البطل الأسطوري والملحمي : مادج ما في الأدب العربي»ء». 
)٤۲(‏ قدم امړتر اکو مصطلح «النصس المغتوح» معن النص الذي محتمل التأويل والقراءات المغعددة. أنظر؛ 


U. Eco, L'Oeuvre ouverte lraduit de Pitidien pur Chantal de Bezieux (Paris: Seuif, 1980), p.41. 


۳۹ 


الاحاء. والاہتداع › والارتجال والخلق الآني» واستلهام البدائل» فان التعببر الكتابي يتلحصر ف 
أحادية القناة اللفظية أو اللخوية » والتي يفتقد عبرها امكانات الأداء الشفاهي . 


والاشكالية التي تسطرحها العلاقة ہیں الشفاهي والمدون» تکمن ف آن الشفاهي قائم ف 
الوجدان فعا مكتما وصيخة وجود» ونہجاً ترا وهو إلى ذلك قائم فی الفکر الايديولوجي ف 
شكل مفاهيم عقلية» وقواعد نظرية متياسكة» في حين ان eT‏ 
متڄددة» وي ېج عاطفي . فالموروث الشعبي المحكي في التجمعات اليومية التلقائية أكثر دلالة من 
المدؤن» بخاصة عندما يقلص هذا الأحير ويخترل لكي يضحى «شراهد نموذجية» . 

ولقد وجد الرواة الأوائل في صدر الاسلام أنفسهم أمام مسؤوليات كبيرة لا تكفيها الطريفة 
الشفاهية . 

وٺي حين ظل جامعو هذا الابداع الأوائل یعترول المشافهة القطب الڏي يدور عليه یح 
أشكاله من أفراه الرواة المجسدين للذاكرة الشعبية » فإن هذه الظروف الحديدة جعلت الأمر يتعخذ 
مساراً آخر هو التدوين . 

وغثل الغازي أول آشکال هذا الابدا اع التي دونٹت منڈ بداية عهد الثقافة الاسلامية بتدرین 
الروايات الشفاهية في ختلف ميادين u‏ فقد واكب عملية تدوين مغازي عل أيدي ابن اسحاق 
والواقدي وغ رهما عملية تدوين الحدیٹث والتاليف في تفسير القرآن”“» وقد عارض ابن سلام 
الجمحي مرج هؤلاء المدونين» وات تهمهم بعدم التمييز بين الموثق والمموه“'. 

والأمر الذي لا شك فيه هو أن الكتابة كانت معروفة في الحزيرة العربية » وخصوصاً في المدن 
التجارية» أما مجتمع البادية فلا نملك من الأدلة اليقينية ما يجلعنا ندعي أا كانت معروفة به» بل 
رما نجد ما پدفعنا إلى القول ! إہا كانت أمراً شر مرغوب فيه . 


وني النصف الأحير من القرن الهمجري الثاني» بدأ عصر تدوين الثقافة العربية حين أحذ 
العلهاء بتقصون أطراف الدولة الاسلامية وأعاقهاء مجمحون شتات هله الثقافة» والكلاسيكية منها 
بالأحص» ويصلون بين أخبار الشعر والرواية وقصص أيام العرب. وأحذ رواته يبيعون الشعر 
والغريب والنوادر والأحبار» فوضعت كتب جاوزت الثات شملت الأساطير والملاحم بحصي ما ابن 
اللديم أعدادا كبيرة"“. وكان ذلك بتأثير التطور الحضاري الذي أصاب كل جوانب الحياة 


(4) يوسف هوروفتس» المغازي الاولى ومؤلفوهاء» ترجمة حسين نصار (القاهرة: مكتبة مصطفى الحلبي» 
)/٩4‏ ص ۱۰-۳ . 

. ٠'۳ الجمحي » طبقات فحول الشعراء» ص‎ )٤٤( 

.۱۲ یوسف خلیف» دراسات في الشعر الجاهلي (القاهرة: کت ریپ 1))» ص‎ )٤٥( 

)٤١(‏ ابن النديم» الفهرست» ص ٠١‏ وما بعدها . الظر ايضاً: اہو بكر محمد ہن الحسن بن عبد الله الزبيدي› 
طبقات اللحويين واللغويين» تحقيق عمد ابو الفضل ابراهيم › ذخحائر العرب »> ٠٠١‏ (القاهرة: دار المعارف »)۱۹١٤‏ 
ص ۱۷۵ . 
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الاجتماعية في المجتمع الأاسلامي الجديد. بقول السيوطي : «قال الذهبي : في سنة ثلاث وأربعين وماشة شرع 
علاء الاسلام ف هذا العصر في تدرين الحديث والفقه والتفسير و(غره) » فصنف ابن جريح مكة» ومالك المؤطىء 
بالمدينة» والأوزاعي بالشام» وابن آبي عروبة وحاد بن سلمة وغيرها بالبصرة ومعمر باليمن» وسفيان الثوري بالكوفة» 
وصنف ابن اسحاق المغازي»› وصنف أبو حليفة رمه الله الفقه والرآيء ثم بعد يسر صنف هشيم والليث وابن هيعة 
ثم ابن مبارك وأبو يوسف وابن وهب. وكثر تدوين العلم وتبويبه. ودونت كتب العربية واللغة والتاريخ وأيام الناس 
وقبل هذا العصر كان الناس يتكلمون من حفظهم أو يرون العلم من صحف صحيحة غير مرتبة»"“ . 

إن أهمية هذا النص لاتعود الى أنه حدد عام ٠٤١۳‏ ة تاريخاً لبداية التدوين» ولا إلى أنه 
حدد الأماكن أو الأمصار التي انطلقت مناء بل أيضاً الى أنه أدرج في موضوعات التدوين المغازي 
ويام الناس (أيام العرب)ء إضافة الى الحديث وما يتصل به من تفسير وفقه وعلم اللغة. 

ومع جمع وتدرين الابداع الشعبي»› الحتطت الحدود انثروبولوجية بين الوجدان الشفاهي 
والعقل الكتابي» وأكدها دخرل الطباعة على الخط بعد ذلك من خی کا وشسطا يرا من الوشائط 
الفنية الحديثة . وقد تعددت الأشكال المعرفية هذا الدحول على الدحو التالي : 

فمن ناحية» تمثل أول شكل هذا الدخحول بتأثير للمدون على تشكل الوعي الشعبي في تحديد 
مستویاته» ما کان آدعی إلى تحجيم داثرة الافادة منه» وهو ما عناه عبد الحميد يونس بقوله إن اعتماد 
السبرة الشعبية «على الكلمة المكتوبة. أو المحفوظة في الطروس والأوراق جعل دائرة الافادة. . . أاضيق من أن 
تشمل الكيان الاجتاعي بأاسر ه0 

ومن ناحية ثانية» فإن هذا التدوين أدى الى تهميش حرية المبدع » حيث بدا النص المدون 
يقف عازلا لابداعيتهء لارتباط (مؤسسة) التدوين عادة بالدولة وبالثقافة ال لحضرية» «ومع ذلك م تستطع 
سلطة الدمج والتمثل والسيطرة الرتبطة بظاهرة الكتابة أن ينع المأثورات الشفاهبة من الاستمرار والدوام “٠‏ . 

ومن ناحية ثالثة» تميز تدوين الابداع الشعبي العربي باستحداث نوع جديد من العلاقة 
المعرفية ء تقوم على خحلق نزوع (وداما۲1۵) جديد عند المتلقي يقوم» من الناحية السوسيو- نفسية» 
على الانصياع والاقتناع مصداقية الكلمة المكتوبة» المستمدة من تراث احترام الحرف» وهو ما يكن 
أن يزدي الى تحصن موقف الاستهلاك عند المتلقي الذي هو ادعى الى شح الموقف الانتاجي 
(الابداعی) . 


ومن نأحية رابعة» فإن للنص المكتوب انعکاسات آخحری على واقع المتلقين› حیث اعتیاده أو 
التآلف معه قد يؤدي بدوره إل تحویر عتویات شبکتهم المفهومية وتصوراتم الوجدانية والقومية» 


. ٠١۳و‎ ۱۱۲ جلال الدين السيوطي . تاریخ ا-خلفاءء ص‎ )٤۷( 

. ١١ عبد اميد امد يونس» افلالية في التاريخ والأدب الشعيي» ص‎ )٤۸( 

)٤۹(‏ اكد اٻن خلدون ان الخط من (الصنائم) الحضريةء وأنه من حملة الصنائم المدنية المعاشيةء وان جودته انما 
تكون على قدر الاجتاع والعمران والتناغي في الكمالات» انظر: ابو زيد عبد الرحمن ابن خلدون» كتاب العبر وديوان 
المبتدا واسفیر (بیروت : دار الکتاب اللبنای» ٩٥۱۹)ء‏ ج ۱» ص ۷۵۵ و١٠۷.‏ 
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رالتي بمكوئها ني منظومتهم المعرفية تعمل على سيادة ملتبسة لقابليات التجزئة والتمفصل على قاعدة 
الفردء في استبدال مع قابليات التوحيد والتمفصل على قاعدة المجاعة. ومن ناحية خامسة فإن 
دخول النص الشعبي اطار التدوين» حمل شبهة ما يكن أن يطلق عليه (الميسل الاختزالي) هذا 
لن راء ت ف هكل تسه ال أجراء ام شليد جد وزات ار جي حن دير ا 
الكلية للابداع الشعبي كي تضحى مطابقة للامط التدويني» بقسمة هذه البنية الى بى فرعية غير 
موصولة» أو بتحويله الى نثر روائي مفتت'“. ومن ناحية سادسةء فإن التدوين ما بجحمله من صيعة 
مؤسسيه آدعى | Ëۈjg (Professionnalisati0)‏ المبدع » وهو ما قد يؤدې الى التماهي عل ابتداع 
الرواية الخحاصة لهء واستلهام البدائل والارتجال» اضافة الى أن هذا التمهين الناتج عن تقسيم 
حتمي للعمل بين المبدع والمدون والناشر» قد يتد الى جال (رضبط) وجدان المجاعة مثلا في ضبط 
ال ورم عل رن ام و ت بيت عا بعد ان أل ال هة وت ان ب عب 
رؤى قد تكون دحيلة على الوجدان الحمعي › أو ما أطلق عليه لوكاتش «الملحمية الشعرية». 


ثالثاً : الديناميات السوسيو - تارخية 


من يمكنه أن يتحدث عن خطاب الأدب الشعبي العربي؟ 


ان الدراسات النادرة التي انجزها بعض الكتاب أو الباحثين من متخصصين وهواق لا تملك 
ان تدعي هذا الاكتشافء بل لا مهد له البعض منها. لأا ني مجملها لا جرج عن كونها حاولات 
فد تلمس شيا من الظواهر او تلير عددا من المشكلات» لكنها لم تنتبه الى ان مواجهة الواقعم 
الاجتماعي بكل دينامياته التارنخية والاجتاعية» تؤسس الخطوة الأول للدحول في اسرار هذا 
الحطاب. والانطلاق من فهمها واستيعاا نحو استبصاره ومعرفة آوالياته . 

وفي هذا الصدد»ء يذهب كل من جاکوبز (5٥٥ه[ )M.‏ وشترن )8B.1.81٤۳۸(‏ ال آن مثل هذا 
الخطاب - يما يزخر به من بصيرة اجتماعية وشعرية وفلسفية ومعتقدية - يشكل نغطاً عالباً من انماط 
اللسق الاجتاعي٠“.‏ 


ذلك ان الصيغ المؤلفة له - من أساطر وملاحم وقصص وحكايات شعبية ومراث واغان 
وحکم وامٹال ۔ تؤلف ظاهرات اجتأعية جعي (4 “Col ective social pheno‏ وهو ما يعنى 


)٥١(‏ من الامثلة الصارحة لقسمة البلية الكلية للنص الشعبي ما حدث للسيرة الملالية عند تدوياء بتقطيعها ای 
اجزاء لم يراع فبها معيارا نابعا من فنيتهاء انظر على سبيل امال : ديوان مصر الكبير (الأزهر: مكتبة الجمهورية العربية 
المتحدة» [د. ت.]). 


M. Jacobs and B.E.Stern, An Qurline of General Anthropology (New York: Brans and Bo- (0١( 
ble, Inc., 1980). p. 21, 


O.E.Arewa and Dan Ben-Amos, «Proverbs and Ethnography Speaking Folklore,» Amer (O) 
ican Anthropologist, VOL.66, no. 6 (19604), p.71. 


۳۰۹ 


عدم امکان عزھا عن مضامینہا وتضميناتا الاجتهاعية» والذي يمكن أن يتمثل في جاعة ما جخرافيةء 
او لخويةء أو اثنية . .. الخ" . كا کا أنها من ناحية أحرى» تعبر عن - او تكون تعبيرا عن - مرحلة 
ہا من قطرر ها ار ۵ وار اری ٠‏ فاا تحر اتن اجت عي واا الشاي 
لا بد أن تخضع في دراستها لاستخلاص الروابط الضرورية بالحاقها بوحدات جماعية . 


على أن مثل هذه الدراسة قد نبدو عصية وثرية» على المستويين النظري والمنهجي . فهي 
عصية » لأنها تتطلب تحلياد ببتغي كشف ومعرفة العلاقات المعقدة والمتنوعة وا لحدلية بين بنية المجتمع 
العربي التحتية في شه الحزيرة وبنيته الفوقبة » والبنى الايديولوجية التي انتجتها (معتقدات - طاقوس ۔ 
شعائر - فلون - دین. . . الم). 

وهي ثريةء لأها تحمل كثبراً من التجارب التحليلية والمجسدة» المختلفة التصور والنىج» 
حيث تمثل هذه الدراسة منطقة تقاطع بين ختلف المناهج والتصورات العلمية والمالية . 


من هنا صعوبة التحليل وأحطاره على المستويين النظري والمهجي» وما بحمله من حطر 
الانزلاق نحو الاسكولاستيكية » بانتزاع هذا الابداع من سياق ظروفه التاريخية وعيطه الاجتماعي 
وطرحه کمعطی لغوي بلاغي ذي معنى مطلق ولاناريخي . . أو لحو السجامية آلية ترى في هذا 
الابداع جرد انعكاس أو ظل تبسيطي للشر وط الاجتهاعية جملة» أو لخصائص ال عة الاللوغرافية» 
وهو ما عبر عله هرسکرفیتس (8ا۷ه )M. ۲1٥۲٤)‏ بقوله : «ليست الحكاية الشعبية في قوامها الحقيفي شرد تعبرر 
أدبي لأبناء شعب من الشعوب» بل اها تتجاوز ذلك لاما تمثل بأاصدق معاني الكلمة حصسائصهم الالنوغرافية » الي 
تقدم - إذا ما قام الدراس بتنظيمها تنظ مجياً - صورة موسعة لأسلوب حياتهم". 

لقد نحلق الابداع الشعبي عبر طروف المرحلة الجنينية التي شهد فيها جتمع شبه الجزيرة تغيراً 
تارخیاً ف سس علاتاته الاجتماعية والاقتصادية » وهو التغير الذي كانت العرامل الدالحلية والنارجية 
تعمل سوا لتهيىء مفدماته المادية والروحية» لیصبح هو النتيجة النطقية لتلك المقدمات . وهكذا 
تولدت اأشکال تعبيرية عدة هذا الاداع» لم يبق على المفسر استكناه نواها الاجتماعية ودينامياتا 
التاريخية» باعتبارها شاهد الابداع الأساس. 


والوقوف علل هذه الدینامیات» يتطلب فنعلیلهاء ونكثيف وقائعهاء وتحديد أطر استشادها» 
وتفكيك مستنداتهاء هيدا لاكتشاف جدليي دي ومتها (أشكال الاسداع) وصيرورما (التہدل 


Din Ben-Amos, «Howard a Definition of Folklore in Context,» in: B, Hammond, ed., (o) 
Cultural and Soctal Anthropology (New York: Macmillan, 1975), p. 359. 

. ٠١١ المصدر نفشسه» ص‎ )0٤( 
Zev Barbu, «Popular Culture; A Sociological Approach,» in: C.W,E. Bigsby, ed., (oo) 
Approaches to Popular Culture (London: Arnold Publisher Ltd., 1976), p, 53. 
Melville Jean Herskovits, Man and His Works: The Science of Cultural Anthropology (New (01) 
York: Knopf. 1948), pp. 4R and 419, 
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وتتمثل هذه الديناميات في الأساس بمجمل بمجمل التشكيل الاجنماعي الاقتصادي لشبه الحزيرة 
والعلاقات الاجتاعية الملائمة لهء والتي e‏ تکوین ثقافی وايديولوجي وفكري تجسد في تمط الخحياة 
الاجتماعية والروحية » ومجمل تصورات وأشكال الوعي الاجتماعي للجاعة العربية وقتذاك» من دين 
ولغة ومعتقدات. عبر هذه الديناميات» والقي تمثل الحيثيات المحركة للابداع الشعبي العربي من 
الالحت ال الى السبرورةء والمىطعم لضامینه» يکن فهم وكشف ومحرفة هذا الابداع» التي 
شكلت السلاح الروحي والمادي للقرى الحاضرة في البنية الاجشاعية والفوفية للجماعة العربية» 
وترابطه مع جملة ممارساا. 

وإذا كان صحيحاً أن البنية الاجتاعية تشكل العامل المكون هذا الاإبداع» فإن ثمة عوامل 
ألحرى تبسط آدواتما للفعل والتفاعل مع هذه البنية بجدلية تفرض نفسها ني الميراث الدينامي لنشوء 
خطاب الأدب الشعبي العربي» وهو ما یکن دراستها تفصیاڈ عل الحو التالي : 


| - اللسق الايكولوجي 


أنه يستحیل استيعاب مكونات هذا الخطاب دون الاحاطة بالمجال أو الحيز الطوبوغرافي 
الذي مكان العرب الرحيب الخاليء وأن نأحذ في اعتبارنا حلفيته الطبيعية في شیر الصريرة 
ککیان مرکزي وأطرافه في املال الخصيب» وكلها نشكل وحدة جخرافية واا ا 


وتعد شبه اللجزيرة أوسع من نظبراا في العام وٿتكون أ غلب أراضيها من صحار وسهول 
تدخللها واحات صالحة للزراعة . ويمثل مناخها وتوزع اليا فبها عاملين بعيدي الأثر» إذ توجد فيها 
مناطق مطر على الاطراف ال الشہال مها وني الجنوب الغربي خصوصاًء نما مکن من الحياة المستقرة. 
أما الوسط والأقسام الداحلية فهي مناطق قاحلة» تنخللها الوديان والينابيم » حيث تعيش القبائل أو 
تنلشل في البوادي . وني أطراف هذه المناطق بعض الواحات» مثل دومة الحسدل» وتياءء حيث 
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شات حياة شبه مستقرة 
ولقد نتج عن ذلك تنوع أساليب الحياة في الجزيرة» فقد عاشت نسبة عالية من سكانها في 
قرى مستقرة تعتمد على الزراعة» وجماعات تعيش على صيد السمك على السواحل» ولكن الحياة 
البدوية أو شبه البدوية للرعاةء أصحاب الماشية أو اليال» سادت في السهوب والبوادي اضافة الى 
النشاط التجاري للبعض في عدد من المدن والمراكز. 
وقد قدم هذا المكان للمبدع الشعبي مهلا للخيال والانفعال والتعبير عن وجدان جماعته. . 
المنشيىء الحامد ف سبیل صياغته مرة أحرى ا يوحي بتجربة المبدع الوجودية. فإذا بتفاصیل 


(۵۷) مروةء التزعات المادية في الفلسفة العربية الاسلامية» ص ٠۲١‏ . 
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المكان كلها تتحرك كأبطال أسطورية» في ميشولوجيا لطاب الأدب الشعبي لتکون عاله الرادعي 
السحري ني آل سا" 

ولقد أعطى هذا الفضاء لتكوين الوجدان العربي وخطابه الشعبي المعبر - جذرين متوازيين أو 
شبه متوازیین : 

أوماء ولوع المبدع الشعبي بتقصي الحزئبات والتفاصيل في هذه الفسيفساء المتناثرة أمامه. فإذا 
بأساطیره وقصصه وأماله أصبحت ها مهمة العلم النذاتي في تسمية التفاصيل. نلك اللسمية التي 

تثبت أول المعارف عن موضوعات هذه الأسماءء وقجعل جرد ذكر الاسم » يسندعي حضور المدلول 
في صورة تشمل حقيفته» كا رة هذا المبدع . وأساء هذه التفاصيل لم تلبت حرة وصفية 
أو تجريبية فحسب» بل حاولت أن تستكمل مظاهر الموضوع في ذانه» وي علافته مع تصورات 
الانسان العربي وابداعاته وجالیاتهء وهو ما کن أن يفسر لبا ظاهرة اسهاب خحطابه الشعبي المبكر في 
الحديث عن تفاصيل الكان وكائناته» في ينضح ذكره للفيلة وسائر الحيوانات الضخمة. ومنها 
الأسود التي تردد حدیله عنهاء والتي کانت مرجودة على نطاق واسسع ف أرض مدين". ركذلك 
النحلة كرمز للخصب وعلامة للنصرء وهو ما يبين في تشبيه الأمر ني الميثولوجيا البابلية بالدخلة الطببة 
الرائحة» مدللة بكوما مصدر خر وبركة. أو اعتبارها شجرة الحياة المقدسة كا وردث في 
المعخربشات. وكذلك التفاؤل با في تفاسبر رؤيتها في الالحلام"٠.‏ أو اسهابه فى الحديث عن 
الدبرانء التي عبدهاء وأطلق أساء حاصة عليهاء وارتہطت بعادات له شعائرية قديةء مثل القاء 
الضحايا. 

وهنا تبدو هذه التسميات والتصورات عحكية بصيخة استعاماء أي من خلال الموقف العمل 
للعربي منہاء ولذلك فإن ألفاظها تكاد تكون صورة صوتية عن صيغة وجودها الاستعمالي بالنسبة 
اليه. 

كذلك قامت هناك معرفة شعبية أخحرى» مسحت عام النجسيهات المادية في رحاب الكان 
اللامتناهي» أمام عيون العربي القوية النفاذة» فتألف معجم بآلاف الألفاظ لجميع مظاهر 
اللاندسكيب. ومعاله التفصيلية الدقيقة» وأحواله في الطلبيعة والأنواء» وتغبره حسب ايقاعات الليل 
والهار» والخر والرد. والفصول الأربسع» فحارلت بدایتها أن تعض الشروح العلمية» وقدمت 
معرفتها ارثا ميلولوجيا خيال العربي المبدع . 


(۵۸) علي» المفصل لي تاريخ العرب قبل الاسلام» ج ٠۳‏ ص N‏ 

(۵۹) جاءت تفاسير رؤية النخلة في الاحلام لدى العرب القدامى دلالة على الفال العليب حيث یذکرها الناباسي 
بقوله : «ني الام  .‏ . يعبر النخل برجل من العرب حسيب رفيع نفاع للناس. ومن ملك نخلا كثيراً فانه يتول على 
رجال بقدر ذلك ا کان تاجرا ازدادت تجارته» وان کان من اهل الاسراق نال مكاسب. والنخل اليابسة رجل 
منافق» وان قلع النخل وقع في ذلك المكان وباء» , اننظر: ابو اسماعيل بن امد عبد الغني السابلسيء تعطير الأنام لي 
تفسير الأحلام ۲ ج (القاهرة: مكتبة صبيح › {٩‏ ج ۲ء س .۳۱١‏ 
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هذان هما الجذران الوجديان» المكونان لسغ الوجدان الشعبي . اما حس بالتفاصيل جسمة 
في مادتها مصورة حسب موقف المبدع منہاء وحس بالكان اللامتناهي المتطور الى شعور باللاماية» 
ما أضفى على عام العربي هالة الميثولوجياء في حطاب الأدب الشعبي» حتى جاء الدين» فترجم هذا 
الشعور باللاناية » الى كونية ية مطلفة . 

وابان مرحلة نشوء هذا الخطاب تسترعينا ظاهرة لافتةء حيث قسم كبير من مرحلة أشكساله» 
يواجه الصراع القبلي والاجتاعي الناجم عن شح الموارد الطبيعية ني الصحراء وعلى أطرافها. ذلك 
أن الاحتلافاث البيئية كانت أدعى الى توانر هذا الصراع منذ فجر التاريخ » بين الحضارات الزراعية 
في دالات الاممار» وبين البداوة ومجتمعات الرعي والصيد والاغارة وبصورة أوضح بين جنوب شبه 
الحزيرة الزراعي وش اها الرعوي . 


ويتركز هذا الصراع بأجلى معانيه في الأسطورة الأم» تلك الأسطورة التي تقول بان آبني وح : 
حام وسام قذّما قربان) الى الرب بعد الطوفان. وكان حام زارعاً والآخر راعياً فتقبل الرب قربان 
صاحب الرعي› ولم يتقہله من الآحر» فكان أن حقد عليه وهي تضميلة أو فكرة أسطررية تترالى 
دوماً في هذا التراث» مثلها وجدت قابيل وهابيلء مروراً ملحمة غلغامش التي يدور فيها الصراع بين 
غلغامش الفلاح المتحضر وأنكيدو الراعي الرحشي» وكذلكڭ الصراع بين عرب الجريرة بقسميها 
الشمالى الرعري العدناني والحنوبي الزراعي القحطاني . كا تطل برأسها على طول التاريخ القديم 
السابق للاسلام » وحتى بعد مجيء الاسلام» مثل صراع قبائل الأوس والخزرج من فلاحين ورعاة. 
بل إن هذا الصراع حول الزراعة والبداوة يېتدیء في شکل أساسي في معظم أشکال الملاحم والسير 
والأساطر"'. 


كذلك يبتدىء تأثبر طوبوغرافيا المكان في حطاب الأدب الشعبي وفي نسق معتقدات الحاعة 
العربية ر شيد N‏ حیثٹ تسترعینا في هذا الطاب أخبار عن نجوالات في هذه 
الأماكن» وبخاصة الحرمين: مكة والطائف» أو حرم مكة وحى الطائف. إذ يتمم الخاء الممتلكات 
الشخصية داخحل القبيلة التي تحدد ماها التلال أو الحبالء وحيث داحل الحمى تكون الأرض 
والزرع والکلاً وموارد لاء مشاعاً للجميع › وتنذر النوق أو ا لجال السائبة مثل نافة صالح والرعاف , 
فلقد كان المفترضص في الأماكن المقدسة أن تترك الأشياء والممتلكات والدذور» لاستخدامات الآهة 
فقط محاطة بالشعائر التي تملع الناس من استخدامها إل بطرق معينةء أو تحريم هذا الاستخدام. 

ويلفت النظر في هذا الصدد أن أساء عدد من الأماكن في شبه الجزيرة أحيطت بالة حاصة 
من التقديس» إذ ينسب اسم آدم الانسان الأول» الى أرض آدم» ومنه تواترت اشتقاقات الحاجة 
الى الطعام في لفظة رادام). والحاجة لاستمرار الحياة في لفظة (أديم) الأرض 


)٠١(‏ للمزيد من التفصيل حول اثر الاخحتلافات البيئية في الابداع الشعبي» انظر: شوقي عبد الحكيم» مدخل 
لدراسة الفلكلور والاساطر العربية (بروت ؛ دار اہن حلدون» ۱۹۷۸)» ص ۲۳۷ - ۲۳۹ . 
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أيضاً حفظت لنا الاشتقاقات اللغوية اتخاذ صلات القرابة والرحم وأطوار العمر من أسماء 
قمرية مثل: قمر» ونجم» وهلال» وعم وجدء وكهل» وكلها كانت أساء للاهة القمرية منذ 
العرب البائدة في الحزيرة العربية عند قبائلها وعشائرهاء التي عرفته باسمه السومري (س) واسم 
(شهر). 

كذلك حفل حطاب الأدب الشعبي بتقديس جهة البمين» حيث كان تقديس الناحية أو القبلة 
الي ول الجاعة العربية وجوهها شطرها وهي ارس اعمال معبنة هما آهميتها ورمزیتها في حیاتہم , 


ولم تکن الىاعة العربية في شبه الحزبرة في عرلة عن العام الخارجي » فقد كان لوقعها رسط 
العام المتحضر» » في العصور القدية والوسطى» فضل في أبعاد هذه العزلة عبهاء إذ جعل من شه 
الحزيرة جسرا لتبادل التأثبر والتاثر الاجتاعي والثقافي مح الشعوب المجاورة» ساعدت عليه الطرق 
التجاربة الكرى التي كانت تخترقها من طرفها اللحنوي الى الشالي» نما هيأ من أسباب الاتصال المادي 
والمحنوي ین العرب وغرهم من الأقوام والشعوب» وبالتالي» فإن ميثولوجيا هذه الشعوب وحکايامها 
وقصصس سارها تکن بعيسدة الال عن الحاعة العربية» وهو ما أورده اممسذاني پقوله : «وکانوا 
(العرب) يدخلون البلاد للتجارات فيعرفون أخبار الئاس . . . من سكن الحيرة وجاور الاعاجم علم ألحبارهم وأيام حير 
وسيرها في البلاد. وكذلك من سكن الشام حبر بأحبار لرن والیونان. ومن وقع بالہحرین وعہان فعنه أت أخبار السند 
وفارس. ومن سکن اليمن علم أحبار الأمم جیما لأنه كان في طل الملوك السيارة»". 


۲ - البناء الاجتاعي 


حيث ارتبطتث أشكال حطاب الآأدب الشعبى مكونات البناء الاجتماعي للجاعة العربية 
ونظمها. «فلقد أقام هذا الحطاب علاقات ذهنية بينها. . , e‏ هذه العلاقات على أا علاقات حقيقية قائمسة في 
الواقم فعا رض ٻانشاء (مثال ذهي) هذه القدرة»". وهو ما يوضح ہروز طابع هذا البناء في اللخطاب» 
وقدرة هذا الأحير على عكس ما هو جوهري في حركة الواقع الاجتماعي» من كونه يشل نوعاً من 
اعادة انتاج البناء ي كل مراحل تطوره الاجتهاعي . 

والأهمية الرئيسية للبناء الاجتهاعي کديدامية في نشوء حطاب الأدب الشعبي العري تبح من 
كون ناريخ الحماعة العربية وتطرره بتحدد مہجیا بالنظم الاجتماعية التي شهدا هله الحاعة» 
وتتاسس على معرفة هذه النظم التي كانت مقرماً لتلك الحقبة » وعلل نحليل العلاقات الاجتماعية التي 
سادا» حيٹ کل نظام اجتماعي يبدع ما يعبر عن حقائق وجوده وطبيعة علاقاته . 

وقد عرف متمع الجريرة العربية منذ أقدم عصوره نمطين ختلفين من أنماط الحياة الاجتماعية : 
أحدها في جتمم البادية» وكانت وحدة الحياة فيه القبيلة المتئقلةء والآخر في مجتمع القرى والمدن» 


(۱) اہو محمد الممذانيء الاكليل » اخحتصار محمد بن نشوان الحميري » تحقيق محمد بن علي الاكرع رالقاهرة؛ 
مطبعة السنة المحمديةء »)۱۹٩1۳‏ ج ۰۲ ص .٠٠١۱‏ 
)٦۲(‏ تليمة» مقدمة في نظرية الادب. ص ٤۳‏ 
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وكانت وحدة الحياة فيه القبيلة المستقرة التي ها الظروف الطبيعية فرصة هذا الاستقرار» وهي 
قسمة لا حظها العرب أنفسهم حين تحدثوا عن هل الوبر وأهل المدر» وحين اصطلحرا على تسمية 
سكان البادية بالاعراب وسكان المدن a‏ عرب الجاهلية فكانوا طبقتين أهل مدر وأهسل وېر» فأما 
أهل المدر فهم أمل الحضر وسكان القرى» وكانوا يحاولرن المعيشة من الزرع والخل والكرم والماشية والضرب في 
الأرض للتجارة وغير ذلك من ضروب الاكتساب. ول يکن فيهم عام مذکور ولا حکیم مشهور. وآما أهل الربر فهم 
قظان الصحاري وعتار الفلوات»ء وكانوا يعيشون على ألبان الابل ولحومهاء وكانرا زمان النجعة ووقت التبدي يراعون 
جهات اياض البرق ومنشا السحاب وجلجلة الرعدى فیٹومون منتجعین نابت الكلا مرتادين لمراقع القطرء وييمون 
هنالك ما ساعدهم الخصب وأمكنہم الرعي» ثم يقومون لطلب العشب وابتغاء مياه فلا يزالون في حل ورحال. فكان 
ذلك دام زمان الصيف والقيظ والربيع » فإذا جاء الشتاء وأقشرث الأرض ومدت. انكمشروا الى أرياف العراق 
واطراف الشام» وركبوا الى القرب من الحواضر والدنو من القرى» فشترا هثالك مقاسين جهد الزمانء ومصطبرين على 
جهد العيش» وهم خلال ذلك يتواخون بقوتمم ويتشاركون بلختهم» مدمنين على إباء الضيم» ونصرة الجار» والذب 
عن الحرم , 


وثمة عوامل بعينها ساعدت على تطور البناء الاجتماعي في شبه الجزيرة» إذ فرض الاتصال 
النشمل مح الخارج دور الوساطة التجارية» عا دعا إلى التأيز الاقتصادي رالاجتماعي بين المناطق 
والقبائل غير المتأثرة بالوساطة التجارية وبين نظيراتما المستفيدة» وتبدل أشكال ملكية وسائل المعيشة 
ووسائل الانتاج التي أحدثت تغيرات انعكاسية في البناء الاجتماعي القبلي أبرزها ما حدث في نوعية 
الروابط الداخلية المكونة للقبيلة» حيث لم تعد رابطة الدم والنسب هي الشرط الوحيد» بل أضيفت 
إليها رابطتا الولاء والتحالف . 


وقد شکلت هذه التطوراث القاعدة الادية لنشأة نوع ص التنظيم السياسي پتناسب معها 
ویکون الاداة الكفيلة بحیاطتها وهماية الكاسب الي تجث عنپاء من آمها انشاء «الندوة» 
وال . 


وقد دعت هله التطورات ای الانتقال من مرحلة التبعار القبلي ای مرحلة التوحد ف اطار من 
التايزات الاجتماعية» حیٹث انشسمت ال عة العربية ف فترة الاهلية الأخحبرة ال ماعات ثلاث ا 
للاحتلاف بیہا في انتاج وسائل العيش: جاعة مستقرة تعمل فى الزراعة» وأخحرى غير مستقرة تطلب 
العيش بالرحل والرعيء وثالثة بين الاستقرار والترحل نمثل طور الانتقال من الحالة الثانية الأدنى إلى 


(۳) اہو القاسم صاعد بن احمد الاندلسي» طبقات الامم (بیروت» ۱۹۸۱)» ص ٤۳‏ . 

(4) نشا نوع من التنظيم السياسي في المجتمع السبائي باليمن» حيث نظم نفسه في شكل تنظيم يرأس فيه 
القبيلة رئيس او شيخ من ابناثها. ويبدو من النقوش التي عثر عليها في اليمن قوة الرابطة القبلية التي كانت تربط أبناء 
سباء والعلاقة اللخاصة الي جمعهم حول معبودهم القبلي (الاله المقدس) وقد اخحذت هذه التحالفات تتوسع » وتضم 
اضافة الى القبائل » مناطق وأراضص جديدة نثيجة الاننقال من طبيعة العلاقات الانتاجية الزراعية القبلية الى علاقات 
انتاج زراعية اقطاعية قبلية» وهو ما يشير صرواح او نقش النصر» للمزيد من التفصيل» انظر: 

A. Grahmann, L’Institution monarchique (Paris: Librairie d' Amérique et "Orient, 1981), pp. 178-182. 
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الأولى الأعلى من سابقتهاء وان جع بينها شكل العشير الطوطمي”. 

فلقد كان النظام القبلي كنظام لماي الفرد وال ماعة قوياً في مجتمع شبه الجزيرة» خلا اليمن 
وبعض مدن الحجاز (الطاثف مكةء يثرب)» ومؤثراً فبه بدرجة عالية"٠.‏ فروابط القرابة القبيلية 
كانت ذات طبيعة حكمة» ومتاسكة بعمق من الداحل» وسلسلة اللسب تمثل الوحدة السياسية 
للقبائل كافة . وهي وحدة تقدم أي الوقت نفسه النموذج البنائي للمجه-وعات السياسية الكرى» 
والتى ساعدت عليها وحدة حطاب الأدب الشعبي كخلفية ثفافية مشتركة» عن طريق الجمع بين 
الانتياء القبلي والانتاء الى «الأمة». 

وكانت القبيلة واسلافها والارض التي تعيش عايهاء وما بتحكم فيها من عرامل طبيعية 
واجتماعية» وحدة تنحدر من الطوطم السلف الأب» سواء أكان حيواناً أم طيرأً. وعلى هذا تمسايزت 
كل قبيلة بأساطبرهاء ووحدت بالتالي بين الطوطم والحخالق» وهو ما يرد في أساطير وملاحم الخلق 
والتكوين» وي الخوارق البهيمية في الميثولوجيا البابلية كالحوت متعدد الرؤوس» والاله ذي الرؤوس 
السبعة» والذي كان بمثابة الصوان السومري منذ الألف الخامس قبل الميلاد. 


ونجد أن الناقة - أو الجحمال أو البعر - تعد من أقدم المعبودات العربية التي عبدت في مالك 
تدمر» وكانت تعرف باسمها الانلوي - کا هو الحال مع ناقة البسوس - باسم بعلل أو بعلة» أو هبل 
فيم| بعد وهو الاله الذي استقدمه الكاهن عمرو بن ې الجرمي » ونصبه في جوف الكعبة» 
وارتبط بشعائثر ضرب القداح . 

ویری البعض أن حكايات ومأثورات الحيوان والطير الطوطمية أكثر قدماً من الأساطي» وانها 
ترجع الى الفترات التاريخية العربية الأولى» والتي ظل خطاب الادب الشعبي العربي مجحفل بهاء والتي 
أشار اليها الحاحظ والدمبري وغيرهما. 


وني أغلب أشكال هذا الطاب نجد الخصائص الطرطمية الواضحة القسمات» والتي تحكمت 


)٠٥(‏ عرف دورکایم العشير التوتمي بأله : مجموعة من الافراد يعترون افسهم مشتركين في القرانة» ولكنهم 
ميزون هذه القرانة بعلاقة خحساصةء وهي امم جمعيا بحملون اسم توتم واحد. وهلا الشوتم هو كائن حي آو غیرص» 
رلکنه في الخالب حيوان او تبات تعتقد الماعة انها مدحدرة منه» وانه شعارها وبه تسمى . فاذا كان التوتم ذلبا مثلاء 
فان مجتمم اعضاء العشيرة يعتقدون انبم منحدرون من الذثب. وأن دمه مجري في عروقهم» وهذا هو السبب في انم 
بطلقون على انفسهم اسم (بني ذثاب) او (بني دياب). وتوحي أخحبار العرب القدامى في شبه الجزيرة آم كانوا يؤمنون 
بهذه التوقية حيث كثير من قبائلها تتسمى بأسماء الحيوان» مثل مل بعضها لاسم الاسد (ومنا قبيلة اسد بن حزية من 
معد راسد بن عبد العزي في قریش)» کا حمل بعضها اسم علب وهو لقب عشررة کلب وهوازن (حمع هوزن وهر 
نوع من الطيور)» وعنزة (ومنها بئو عنزة بن معاذ من العسدنانية)» وعصفور (ومنها بطن كان منيم ملوك بني عامر بن 
عوف بن مالك)» وصقر (بطن من عامر من زمبة» من بني هلال)... الخ . 

)٩(‏ أورد الاخباريون العرب ذكر اسماء عدد من القبائل في شبه الجزيرة كانت هما حضارة قدية ترجع الى ما قبل 
اليلاف وجاء ذكر بعضها في القرآن» مها قبائل عادء وثمود» ومعين» وسباء والعمالقة» وطسم وجديسء رأميم 
وعبيل» وجرهم الأولى» وحضوراً. انظر: علي المفصل في تاریخ العرب قبل الاسلام» ص٤۳۹ ٤١۹‏ . 


۳1۹ 


بدورها بالبنية القرابية» من قبلية وعشائرية» ومبادلاما في الزواج والانتساب والتسمية» وجيعها 
يخضع للتحكم الطوطمي”. 

وقد ساعد تطور البناء على تفكك النظام القبلي البدائي بخصائصه التميزة» ي 
مايات القرن السادس الميلادي › وأدی الى ظهرر طلائع متنوعة ة الأشكال حلول ركيب اجتاعي 
جدید متطور› قیاساً الى التركيب القبلي البدوي » ٻتأٹر ما کان يرز في مناطق البادية» والمساطق 
الزراعية› والمدن بالأخحص»› من تایز وتفاوت مادي واجتياعي » وإ ن ل سمح بدشوء الدولة. 

ورغم سيادة الطابع البرجوازي في المناطق الحضرية» وبالذات في مكة» فقد اقترن بالقبيلة 
والاقطاعية والعبودية > فحلف الفضول الذي عقد بين قريش والقبائل المجاورة تظهر فيه بصمات 
الأحلاف القبلية» وحكومة (اللاأ) لمكي كانت بعيداً عن مزيج من القبيلة وأرستقراطية التجارء فإذا 
كانت الطبقة الحاكمة من كبار التجار» فإنما كانت تمثل في الوقت نفسه زعامات بطون قريش» وحقى 
طبقة كبار التجار هذه كانت ي الوقت ذاته مثلة للاقطاع باقتنائها المزارع والضياع . وقد اقتضى ذلك 
وجود قطاع عريض من الأرقاء والمعدمين الذين كانوا يتحولون في الغالب الى أرقاء. 

وقد درج العلماء على تقسيم لغات شعوب الجزيرة العسربية الفديسة إلى : شرقية» وهي 
الأكادية » أو كا كان يطلق عليها من قبل المسمارية أو البالية الأشوريةء وهي لعة القبائل العربية 
الي نزلت أرض ما بين الهرين»› وتعد أقدم لغة عربية استطاعت ھک اللغفوي› 
وقدظلت حية رغم زوال سلطان الأكادين السياسي قروا طويلة» الى أن نازعتها البقاء شقيقتها 
الآرامية» وكان ذلك حوالى القرن الرابع قبل اميلاد. 

أما اللغات السامية الغربية › ف الى فرعين رئيسيين: شالي» وهو الكلعانية» لغة القبائل 
العربية» وكان ذلك حوالى الألف الثالث قبل الميلاد. . . والآرامية التي قدر ها الانتشار. أما الفرع 
الثاني» فهو الفرع الجنويء ويشمل العربية الشمالية والعربية الجنوبية» وال جعرية أو الحبشية“. 

وإذا كان صعباً أن نحدد في صورة يقينية تاريخ نشوء اللغة العربية الكلاسيكية» فإنه من 
الصحبح القول إن الظروف التاريخية التي جعلت مكة تتمشع بمكانتها الخاصة والفاعلة في مجالات 
النشاط التجاري والاقتصادي والاجتهاعي والديني » هي بذاتا التي جعلت من مجة قريش قطباً 
جاذباً تتلاقى عنده وتتنافذ به سائر اللهجات العربية" . 


(1۷) عبد الحكيم» مدخل لدراسة الفلكلور والاساطير العربية. 

(1۸) انظر في التفسبر المادي لبعض الظواهر اللغوية : جوزيف ستالين» حول الماركسية في علم اللغة (دمشق : 
دار دمشق للطباعة والنشر» [د. ت.])» ص ٠۲۳‏ وفؤاد حسنين علي؛ التوراة الميروغليفية (القاهرة: دار الكاتب 
العربي للطباعة والنشرء [د. ت.])» ص ٣‏ وا. 

(1۹) مروة» النزعات المادية في الفلسفة العربية الاسلامية» ص ۲٠١‏ وهه٠٠.‏ وقد الحذ ابن خلدون هذا 
الرأيء وحاول تعليله بقوله: «كانت لخة قسريش أفصح اللغات العربية وأصرحهاء لبعدها عن بلاد العجم من جيم 
جهاتما» واستدل على ذلك بأن: «ساثر العرب على نسبة بعدهم من قريش كان الاحتجاج بلختهم في الصحة والفساد 
عند أهل الصناعة العربية» انظر: ابن حلدون» المقبمةء الفصل ۳۲ القسم .٦‏ 
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ولا بد أن هذا التلاقي قد أمكن ن پنتهي ‏ حلال القرن السادس الميلادي - الى نوع من 
الانصهار والتوحد لي طهمجة مشتركة متميزة من سائر اللهجات» بكوا لغة التعبير الفني» ولغة 
التعامل المشترك بين تلف القبائل أثناء المواسم التعجارية والدينية رالأدبية. 


ول يكن للانصهار والتوحد على هذا الحو أن ينغيا تعدد اللهجات. فقد كانت كل قبيلة 
نجل بلهجدها الحاصة ف التخاطب اليومي والعادي . ت مشارکتها» فا ليرا ف اللهجة الموحدة 
حلال التعامل الأشمل“. 


ولان غالبية الشاط التجاري أعثمد على العبور» ۔حیٹ قامث الرجرازية بمارسة درر 
الوساطة أساساًء كانت هذا برجوازية كسيحة ركن أعضاؤها الى الدعة والخمول والعمل الموسمي في 
رحلتي الشتاء والصيف. 


ولان الرجوازية تكتسب و من وا ر مع ٠‏ المسألة 
ا الاقتصادي الاجتهاعي الي کان ا من اا 8 وان ا النمط e‏ 


يحضم هذه النايزرات» وعبر بروز التكرن القرمي الجديد المعتمد لبناء ثقافي واحد كانت 
تتولد دوماً جدلية حيوية تأحذ تشكلات صراع القبيلة مع تكامل أو تنامي تكامل الوجدان الجحمعي 
الشعبي» عر عمليات السآنحل الشاريجي والاجتهاعي في سياق الزسان العري» ما بين ظواهر 
الاستقطابات» والمرکبات الق تکرہا أحداث المجتمسع ف شبه الحزيرة» والتخبرات الحذرية ال 
تحدث في هرمه وبنيانه المادية والثقافية . 


و برسم حطاب الأدب الشعبى العري وقتذاك هله التايزات من دون مبالاة» بل بتعاطف 
عميق » وادانة لا تىرتب عليها من ظلم اجتماعي . وقد جرى تجسيد هذا الظلم باعتباره خرقاً 
بدا التعاون القبل المتبادل» ورويلا لاستشہار الريع العام ا استلسار خحاص»› ومصادر للأنحلاقية 
المشاعية. 


2 


۳ اللغة العربية 


وبالرغم من أن اللغة تعد أقل النناجات الاجتماعية تألراً ما يطرأ على الجماعة من تغيبرات 
باعتبارها أداة الاستمرار الاجتماعي التي تظل متفظة بقواعدها ومفرداتها عبر مراحل تاريخية طويلة 
وحافلة بالتغيرات الاجتماعية» فإن اللغة العربية مثلت أكثر مظاهر الحياة الجاهلية تطوراً في مجتمع 


(۷۰) لعل ابن هشام كان يشير الى هذه التعددية اللغوية ضمن الوحدة في قوله انه : «كانت العرب ينشد بعضهم 
عبد الرمن بن ابي بكر السيوطي » المزهر في علوم اللغة وأنواعهاء ط ۲ ۲ ج (القاهرة: دار احياء الكتب الحربية؛ 
[د.ت.])؛ ج ۰۱ ص .۲٣۱‏ 
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الحزيرة وأهم آدوات العربي ف عالاقته بعالمه الطبيعي والاجتماعي وڅاولاته التحكم ف جزئیات هذا 
العام وظواهره ومعرفتها» وهو ما قد سمح لا باستنتاج عمق ارتباطها بخطاب الأدب الشعبى ٠‏ 
والڏذي قامت ازاءه يدور الحخارس ll‏ زه من سياق , 


ويلاحظ هنا أن الباحثين لم يتفقوا حول هذه اللهجة (الموحدة)» بل تباينت آراؤهم ازاءهاء 
حیث ذهب نرلدکه 01k e(‏ 1.۸) الى أا مجة مركبة من هجات القبائىل الى كانت منتشرة فى 
الحجاز ونجد والفرات وهي جات رأى وجوه الاحتلاف بينها فليلة» ما ساعد على توحدها. ورای 
نالينو («:ااة۳.۸) أا تولدت من احدى اللهجات النجدية» وتم مذيبها أيام حكم كندة في 
منتصف القرن واعشرها کل من هارقان )M.۲۲۲٣۵۸۸(‏ وفولىرز (5إeااه۷‏ .۸) هجچة 
اعراب نجد واليامة . أما بروكلان (”١1!”2ء)مهاB )K.‏ فتصورها لعة فية قائمة فوق اللهجات التي 
تنافذت عبرها وأا - من ثم ۔ قد استوعبت کل خصائصس الأصل اللغوي 2 وإن م تحتفظ في 
جميع نواحيها بأقدم الصيغ والقوالب". 

وقد وقف بلاشير )۸.81٥18۲۲(‏ طويا أمام هذه المسألةء منتهياً الى أا لغة وسط ها 
حصائص اللهجات ني قلب الجريرة وشرقها» وهي جات قبائل قيس ويم وأسد وهذيل وبعض 
كنانة وطيىء وقريش"”". على آي حال» يمكن القول إن وحدة أصول وتقارب هذه اللهجات كان 
ادعى الى نشوء اللغة العربية الكلاسيكية» وهو ما يشر اليه الملسعودي» حيث أكد أن أمة واحدة 
سكدت العراق والشام والفرات والحزيرة الحربية» وان الشعوب الأشورية والبابلية والآرامية والعربية 
هي فروع أمة وان لسانا كان وأحدا» وأن اللغات التي تفرعت عنما هي أقرب الى 
مىجات لغة واحدة وأن العربية من أقرا الى الأصل وإن ظلث بعض الخصائص اللغوية القدية 
باقية الى حد ماء تطل برأسها في اللهجات الدارجة"» وهو عين ما ذكره نولدكه بقوله: » 
لا يتسرب أدلى شك في القرابة اللغوية الشديدة بين عرب الحنوب والوسط والشمال. . . كا أنه إذا وجدت ظراهر نحرية 
مهمة في الواقم» اتفق فيها الشمال مع الجنوب» أو بالعكس» فإن معنفى ذلك أن اللغة واحدةء وإذا كان هناك اختلاف 
فهو في اللهجات»" . 

في هذه المرحلة التي شهدت تبلور الوعي القومي للجاعة العربية» تيسرت الفرصة للخة 
حطاب الأدب الشعبي أن تمتلك مقومات تواصلها بلا عوائق» وهو ما يوضحه نشوء الأمثال الشعبية 


(۷۱) عبد الحکيم» مدخل لدراسة الفلكلور والأساطير العربيةء ص ٤۳‏ . 

(۷۲) أفرد بلاشر الفصل الثالٹ من مؤلفه کاملا لدراسة هذه المسألة» وهو بعنران «اتحاذ الكلام العربي كلغة 
أدبية»» أنظر: .70-79 Blachère, Histoire de la littérature arabe: Des Origines, pp.‏ 
(۷۳) ابو الحسن علي بن الحسين المسعودي» التنبيه والاشراف» بتصحيح الصاوي (القاهرة» 1۱۹۳۸)» 

. ٤۷ ص‎ 
٠۹ نولدكه اللغات السامية» ترجحمة رمضان عبد التواب (القاهرة: دار الهضة العربية» [د. ت .])۰ ص‎ )۷٤( 
انظر أيضاً:‎ .٩ ر۲‎ 
H,A. McClure, ed., The Arabian Peninsula and Pre-Historic Populations (Florida: Field Research 
Projects, 1971), pp. 51 14. 
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ہشکل جلي » حيث هله الأمثال هي الأكثر استصفاء للغة في صياغتها واحرازيتها ومقرماتاء من 
كرما عربية في مفرداتما وتراكيبهاء ولأا صدرت عن مبدعين شعبيون يلكون سليقة اللغة العربية» 
وفنية اللغة عموماً. والواقع أن الاإبداع الشعبي العري جمله يتسد غربيا مها كانت الأول 
الثغافية التي ينتمي البها. هو عربي» ا بل لأن بناءه اللغوي هو في الوقت 
ذاته بناء فکري واجتاعي معا وهو أيضاً بناء فیلولوجي وائنولوجي وسپکولوجي . 


وتدر يجا استطاعت هذه اللغة - بألفاظها ونراكيبها وأساليبها - أن تنطور مع مقتضيات الابداع 
الشعبي» وان تستجيب لقضاياه» وتجول معه في آفاقه. وعلى سبيل المثال» فإنه إزاء موجات الغزو 
وعحاولات الطمس الثتالية > عمدت الحاهر الشعبية الى الملحمة الشعرية المطولة داحس والغبراء 
فسحبتها من الأصل الثقف أو الفصيح » واخحتارت متها بطلها الملحمي عنترة بن شداد العبسي» 
لتضفي عليه كثيراً من تطلعاتها وطموحاتباء وتطلق على الملحمة الشعبية الجحديدة اسم هذا البطل» 
لتعرف بعد ذلك باسم سارة عنترة. 

كذلك دخحلت قصة بوم البسوس المطولة الى عام الأدب الشعبي » ملفة وراءها أصلها المخقف 
أو الفصيح › بعد أن منعت روايتها في الاسلام » واأملت لدى العلماء والمختصين فكان حرص 
الشحب هو الذي قاد بعدئذ الى أن پعمد الى مورواته فطورها وأطاق عايها اسم سبرة الزير سال 
متخذا من بطلها ال ملحمي المهلهل بن ربيعة منطلقاً لبناء متكامل من هذا العملء الذي غادر أصله 
القف متطوراً في عمل شعبي . 

ولو كانت الجماهير الشعبية على عهدها بالفصيح كما نطق به العصر الجاهلي» وقبل ظهور 
اللحن والهجنة» لحعلت هذه الملاحم تنطور أيضاً وفق المتغيرات امعاصرة هاء فليست اللهجة 
العامية هي السبب في هذا اللطور» پل ا اللغة مظهر ففط . لذلك اتخذتث هذه الملاحم لخة الحاعة 
أو القرم التي حلت بينهم» وهو ما يؤكده اليوم وجود نسخ مها مصرية وأحرى شامية» أو 


وة ال 
e:‏ الدين الاسلامي 


وثمة سمة ملحوظة في حطاب الأدب الشعبي العربي وخحصوصاً في مرحلة نشوئه وهي ارتباطه 
'بالستوى التار جي لتطرور الوعي الديني عند الاعة العربية» ودعمه وتفسره لمعتقداتها, 


ففي البدء» کک هذه الجاعة في مستوى من التطور يرتفع به الى درجة الاستيعاب 
النجريدي. للمسائل الكونية. آي لتصور المعاني والأفكار تا جردا من علاقاتا المادية بالواقع 
الحسوس» وهو ما تفسره مظاهر السمة الحسية في أشكال الميلولوجيا العربية كاستمرار تاريجي 
لظاهرة قديةء والذي يتضح في فهم الماعة العربية لعلاقات الكواكب مع بعضهاء وعلاقاتها بحياة 
الناس» وني عبادة الظواهر الطبيعية نفسهاء حيث اتخذت عبادات القبائل من عاد ولمود» وطسم» 
وجدیس » 'وعملاق وجرهم. . الشكل السديني المعروف بعبادة الكواكب» والتي تالف من ثالوث 


۹ 


ساوي هو القمر والشمس والزهرة . ويؤلف هذا الثالوث الاي عائلة صغرة ة يلعب فيها القمر غالباً 
درر الأب والشمس دور الأمء والزهرة دور الاہن أحياناً والابنة أحياناً آ أحری عل ما تقول بعض 
الروابات“ . 


و بدأت تبرز خلال الفترة المقارنة لظهور الاسلام ظاهرة واعدة أا ستتخطى سابقتهاء 
تمللت حينذاك في ملامح جديدة للوعي العري الجاهلي كانت تنمو بوتيرة تثير الانتباه. ملامح تطور 
يعتمل في داحل البنية السائدة همذا الوعي . وكان الملمح الأبرز بين تلك الملامح الحديدة هو التطلعم 
الى رؤية للمعام تدطلق من الحسية إلى أفق محدود من التجريدية» وإن جاء هذا التطلع باشکال 
ميثولوجية منداخحلة - بالطبع - مع الأشكال اليثولوجية المتجذرة. لقد ظهر هذا الملمح تحديداً دا 
تصور فريق من أهل الحاهلية معن (الله) تصوراً یتخطی تچسيسداته الحسية الوثنية الى مناف 
تجريدي » يتمثل فيه معنى (الألوهية) كفكرة توحيدية قائمة وراء اللحسوس» تمثلت في E‏ 
في الشمالء وديانة الاله «ذو سموي» اله السموات في الجنوب”'. والتي وضعت الأصنام والأوثان في 
موتح جديد من وعي الحاهليين» وهو الموقع الذي عرت عله» ف تلك الفترة الألحرة من الجحاهلية» 
قصص ذات ملمح ميئولوجي ظهرت حينذاك عن ابراهيم ودينه الحنيفي التوحيدي المتعارض أساساً 
مع الوثنية المتعددة الآهة (الأصنام والأوثان) بقدر تعدد الوحدات القبلية التي كانت تشكل تمع 
اللحاهلية . 


ويرجع هذا الشكل الخاص لتطور الوعي الجاملي المتمثل في تطور المبثولوجيا الديلية - وإن 
كان جزئياً ونسبياً - الى عنوامل عدة» مما انتشار مبادىء العقيدة اليهودية والمسيخية في مراكز 
التجمعات السكانية الاقتصادية من شال غرب الحزيرة حلال القرن السادس الميلادي وانتشارها بعد 
ذلك في مراكز الحسوب"“. ومع ظهور الاسلام حمل رؤية غيبية ومعيشية تمثلت في نظرة 


. 11-۳۷ ابراهيم عبد الرهمن محمد الشعر الجاهلي : قضاياه الفلية والموضوعية» ص‎ )۷١( 

)۷١(‏ ي. أ. بلياييف» العرب والاسلام والخلافة العربية. ترجمة انيس فريحة» راجعه و 
(بيروت : الدار المتعحدة لللشر» »)۱۹۷١‏ ص ٠١‏ وما بعدها. والملاحظ ان الاخبار بين العرب والممسرين الاسلاميين 
يسمون جماعة (الحنفاء) بأسمائهم ومهم : قس بن ساعدة الأبادي» وزيد بن عمرو بن نفيل» وأمية بن اي الصلت 
وارہاب بن رئاب» وسويد بن عامر المصطلق. وأسعد اہو كرب الحميري ؛ ووكيع بن سليمة بن زهير الأبادي وغيرهم , 
ويظهر ان استعمال هذه التسمية جاء بالدرجة الأرلى کمصطلح قومي » ردا على هجوم البيزنطيين والساسانيين» ما دفع 
التبائل العربية ان تجتمع حول مكة فتبلور وعي جماعي هاء > تسد في الحج نحو عرفة» حیٹ يطوفون ویعتمرون بالبیت 
اسبوعأً ويسحون الحجر الأسود» ويسعون بين الصفا والمروة. للمزيد من التفصيل» أنظر: ابو جعفر محمد البخدادي 
ابن حبیب» المعحر» تحقیق ایازة شتیتر (بیروت : المکتب التجاري » »)۱۹۷٥‏ ص ۳۱۱ ٠٠١‏ . 

(۷۷) م تكن المسيحية غريبة عن العرب» ولم يكونوا يعرفوما عن طريق الشام والمكابيين والسريان فيها فقط» بل 
كانت هناك مسيحية مونوفيرية في اليمن» ومسيحية في قبائل عربية بدوية بالبحرين واليمامة» ومسيحية حضرية ومهنية 
بمكة والطائف وهجر. أنظر: 


Noel James Coulson, A I[fistory of Islamic Law, Islamic Surveys, 2 (Edinburg: University Press, 
1964), pp. 16-31. 
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شمولية للفكر والعمل للوجود والانسان» وللدنيا والآخرة» ومثلت كذلك نفياً للجاهلية وتأسيساً 
لحياة وثقافة جديدتين . 


وقد جرم رم الاسلام حطاب الأدب الشعبي العري» ومح تسد اوله» ودفعه باعتساره «اساطير 
الأولين»*“ واتېم رواته ومروجیه أحیاناً بالوثنية» لأنه دعا الى التوحيد (٥n؛اه‏ :ا101٥ )M‏ ولیس 
التفريد ›)Henotheisme()‏ فأېىدت وحرمت پې بداية ظهوره كل معطيات العصور الوثنية السابقة. 


فعلى مستويي التشريع والفكرء مل الخطاب القرآني ما يكن ان نطلق عليه «العائل 
الابداعي» للأدب الشعبي » بدا المستوى التشر يبعي فيه أقل تأثيرا في ابداعية هذا الادب» حيث 
كان مره من الخردية والراة وا لله ر ا الى حد ما مم المجتمع الحري في شبه 
الجزيرة» حين أوكل مسألة تحرير العبيد للارادة الطيبة للاسياد"". وأفرد الذكورة بالسيطرة» وهو ما 
ينعكس في قضايا اليبراث والشهادة والقوامة والضرب واعترف بالثروة وخجدهاء وان حاول ان يفف 
من الأروة الفاحشة» فاستن نظاماً دقيقاً للتكافل الاجتماعي نمثلا في نظامي الصدفة والزكاة. 


وعلى المستوى الفكري استدكر الطاب القرآني ميشولوجيا الحماعة العربية في جاهليتهاء 
واستخدم النص كاداة للوعظ وللاعجاز» وهو لم يكن ني ذلك یېشدع فنا مستحداًء بله کان يقدم 
غاذج قصصية منافسة لا لدى هذه المجاعة. وأحاط اللعة العربية مالة من القدسية والحرمسات. سين 
وضع حصا فاصلا بین الزمن الاسطوري العري المرتبط ٻالکلام , والزمن الديني اللاحق وهسو مرئہط 
باللغة» وكذلك بن أسلوبية حطاب الادب الشعبي العري القاد ئم على معيار اللخة بالفعل» وبلاغة 
الخطاب القرآني ذات المعايبر التقويية والتفضيلية القائمة عل اللغة بالقوة. والحق أن أشكال 


(۷۸) استعمال الفطاب القرآني لفظة «الأساطر» فيا مت للقدماء من احاديث. وذلك في قرله: ل. . . قد سمعنا 
لو نشاء لقلا مثل هذا ان هذا إلا أساطير الأولين)» القرآن الكريم» «سورة الانفال»» الأية .۳١‏ وقد أورد بلاشير ما 
يفيد هذا المعنى حين اعتبر هذه اللفظة «أخحبار ملأي بالتحجات الوثيقة» انظر: 

Blachère, Histoire de la littérature arabe: Des Qrigines, p. 105, 

(۷۹) لم يصمث الاسلام على ظاهرة العبودية» بل حاول معالجتها. وفي هذا الصدد حث الأسياد على تجرير 
عبيدهم قدر الامكان» وحاول ان يكار من المناسبات التي يجب فيها على المسلم ابراء ذمقه أمام الله بعد ذب ارتكبه 
وذلك بعتق رقبة احد العبيد الذين يلكهم» ومثل ذلك في المظاهرة مإوالذين يظاهرون من نسائهم ثم يعودون لما قالرا 
فشحرير رقبة من قبل أن يتهاسا. . . 4 القرآن الكريم» «سورة المجادلة »» الأية .٣‏ ومثل ذلك أيضاً في مسألة القتل حمطا 
E EE E‏ اهله إل أن 
يصدفوا ...¢ الشرآن الكريم» «سورة النساء»» الأية ۹١‏ . ونلاحظ هنا هذا النظام التفاضلي بين العبيد» حيث العبد 
المؤمن 1 بالتحرير من غير المؤمن أحياناً . ولكن الاسلام لم يكتف بذه الاجراءات لفائدة العبيد بل زاد فشر ع الصدقة 
لفائدمم انما الصدقات للفقراء والمساكين والعاملين عليها والمؤلفة قلوہم وي الرقاب. . f.‏ القرآن الكسريم ٠‏ #سورة 
التوبة») الآية ٠٠‏ . ول يسع الاسلام الى تحطيم العبودية ولا الى الغائها جذرياً ل. . . حن قسمنا بينم معيشتهم ي 
الحياة الدنيا ورفعنا بعضهم فوق بعض درجات ليتخذ بعضهم بعضاً سخريا. . .4 القرآن الكريم» رسورة الزلحصرف»» 
الآية ۲. وحق في نظام القتصاص» فإن ل . . الحر بالحسر والعبد بالعبد والائثى بالائش . . . ) القرآن الكريم» 
«سسورة البقرة» » الآية ٠١۸‏ . 
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خحطاب الادب الشعبي م تکف عن التعايش في نطاق المجتمع العري الاسلامي الحديد» بل ظلت 
في بئية المعتقدات الدينية الحديدة التي جاء بها الاسلام» إما كعناصر مستارة لاواعية» وإما كتيارات 
تتدازع البقاء مع المعقول الديني العياني» وهو ما على وجود طرازين ٿقافيين: شعبي وديني› يفا 
عن التداخل وتبادل الشرطية او ما ذهب اليه احمد كمال زكي بشوله: «حقيقة دأب كتاب الله على افراغ 
شحنة الالفعالاث باللقوس الجاهلية وملء النفس بأحكام التوحيد وشعائره الحديدة الا أنه يكشف عن تحرول أساطر 
الاولين - من حيث دلالتها على معتقدات المشركين - الى مادة دينية في ضوء تغير حضاري مطلوب "٠)‏ . 


خامة 
۾ تطرح دینامیات نشوء خطاب الادب الشعبي العربي لذاعماء وانما لامتلاكها القدرة على 
اليه اليد من نماذج موروثة وناقصة هذا الخطاب . 


والواقع فإن عدداً من المشكلات التي لا يزال من الواجب طرحهاء وعدداً من النصوص التي 
ما برحث غار منشورة او مدروسة» لا بد من ان پتوافر حتی يضحى في الامكان الحديث عن هذه 
الديناميات» استهاضاً هذا الخطاب من التشتت» أو من الوجود في فراغ» بإبقائه حارج سياق 
امشاركة الفاعلة. 

وئم هنا سؤال : ما هي يا ترى نوعية القراءة التي بمكن ان تساعدنا على تحديد هذه 
الديناميات. وتعيين الروابط المعقدة بين حطاب الادب الشعبي ومضامن نة مع حركة التاريخ 
والمجتمع عند الى اعة العربية الارل؟ 

ذلك ان هذه القراءة لا بد ان تأحذ على عاتقها - في الاساس - التاريخ والعلم والايديولوجياء 
من کوا تأحذ ۔ في التاريخ - بنيتها ازاء وقائم مادية تحتية وفوقية» وأن يكون ها اساس علمي» 
بصفتها لخة ها منطقها الخاص في سبرورتها وتحوطماء فيم تبطما الايديولوجيا كقراءة موازية للخة 
العلمية. 

وبتميز الوضع الحالي لدراسات نشوء خحطاب الادب الشعبي » بوجود مس قراءات تعكس 
تصورات خسة يكن دراستها على الحو التال : 

هناك - ابتداء - قراءة مقحمة» تحاول ان ترسخ مفاهيم ومعاير وطرائق لا تمت بصلة عضرية 
الى هذا الخطاب» اذ هى غالبا ما تستعير منجها ومسائلها من خارجه»ء بعقد صلة بين اشكال من 
هذا الخطاب (نسق القص) وبين الرواية جفهومها المعاصر» وهر ما نلمسه في اعمال الكاتب. 
املصري فاروق خورشيد والتي تقوم على انتقاء عناصر بعينها من هلا اللخطاب» بعد عزهاء وحلذف 
تماسكها الداحلي وتكاملها البناثي وتفتيته من دون الاحذ في الاعتبار حساسياما الفكربة والجالية 


. ۲١۱ زكي » الأساطير: دراسة حضارية مقارنة» ص‎ )۸٠( 
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الخصوصية» وعدم وعي الفرق بين ابداعية اكتناز الوجدان الشعبي للجاعة وفنية التعبير عن الجحس 
القومي بواسطة فرد» کان لا یار هذا الفطات» راهتاء سوى الوقوع في الرواية» وهو ما يعني 
احراجه من حيطه . وهذه القراءة - في الواقح قراءة حارجية» لا تحاور الخطاب. بقدر ما تسطحهء 
حين تتعامل مع نسقه کشکل جيني للروابة الحديثة . 

وهناك كذلك القراءة الاستشراقية» التي ترى هذا الخطاب - بدرجات متفاونة من الانحياز - 
ضمن اطار الغرب امرجعي » من دول الرجرع الى حصوصيانه العربية» وما يصحبها من راقع 
تار جي متہایز» فتستند الى «فرضية» التعايش بين العرب واليهود أبناء العمومة وأصحاب التراث 
السامي القديم. 


وحطورة مثل هله الراءة تلبع من كوا رؤية «السنوية» قد تبدو لدى البحض روجا من 
مواضعات شوفيلية ضيفة من دون أن تضح في اعتبارها ان خطاب الادب الشعبي موا ف 7 
الذي ينعد فيه عن الابعاد الائنولوجية لي الزمان واكان والحاعة» وعن اشكالياته الخصوصية عبر 
هذه الابعاد» پتنازل عن مضامینه وجالیاته. 


ویکاد شوقي عېد ا عبر اعماله المنكائرة - يمثل هذه الفراءة حر نمثيل» وهو ما ينضح 
عل سبيل المثال في فوله : «وطبعاً كان ذه القبائل الكضانيةء أو الفبئيقية اسطورةبا الام التي ترسم وتدد أرضص 
ميعسادهم ي الشام» مشل ارض معاد پعرب (ارض البمن) ,....... واسطورة أرض ميعاد قبي ابراهیم ف ارش 
فلسطلين» أرض اللبن والعسل»" , 

أو قوله : «كذلك كان م المفيد عمل الاما للتراث الاسطوري والفولكلوري لبؤرة العالم القديم في سورياء 
ولبنانء وفلسطينء والاردنء ركذاء الامة للتراث العربي السامي» ودور اليهود في تدوين هذا التراث. . . وسدى 
تجانسه» ولنقل توحده مع تراث عرب الحريرة)١“‏ واشكالية هذه القراءة المدجنة انها تحارل تأسیس 
الاستمرارية بواسطة ما هو حارج عا وکوین مفهومات ناتجة عن ابستمولوجيا غربية» ها منطقها 
الحاص» وتاريخيتها المميزةء وبطانتها الاي ديولوجبة المحددةء ومن ثم تكرس التقليد 
)rreditionalisation)‏ والsعرفة‏ الخربية (1s4101ا»٤ iden‏ 0). وهو ما بمكن ان بحول دون امكانية 
تفنح قراءة موضوعية الخطاب الأدب الشعبي العري . 

وئمة - ف دراسات څمود ذهني - قراءة اسکولاستیکيۀ › تعیجلٹ وصح خحانات ومقولات 
وتصنيفات مطلفة» ورقعت في وهم العلمية» وهو ما يتضح في حديثه عن ابداع سرة عنترة بقوله : 
«ونکاد نجزم بان المؤلف هنا كان بحس احساساً عفوياً باأحدث نظرينين في علم الوراثة اللحديث. الأول : نظرية الصفات 
السائدة والصغات المتخيلة» ودور الجينات والكروموسمات في عملية السورالة . . . والشائية :نظرية النسبة العددية للتهجين 
وما تعرف عالميا باسم (نظرية مندل)»"“ ذلك ان مواجهة الابداع العربي القديم بنظريات علمية حديلة قد 


(۸1) عبد الحكيم مدخل لدراسة الفلكلور والأساطیر العربیة» ص .٠۹‏ 
(۸۲) المصدر لفسه» ص .١‏ 


12 ذهي» الأدب الشعبي العربي : مفهومه ومضمونه› مطبوعات سجامعة القاهرة بالخرطوم؛‎ E (AY) 
,.١٠٤١- ١١۳١ (القاهرة: دار الإتحاد العربي للطباعةء ۱۹۷۲)» ص‎ 
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يژدي الى نوع من اللاتارعية والاناکرونیزم .)Anachronism(‏ حیث مھا کانت امکانات تنافذھاء 
فان ذلك لا بمکن ان یکون لائقا في كثرر من الأصول. واضافة الى وهم العلمية» وقعت هذه القراءة 
ني لجحوء ملتبس الى معان مطلفة كالمشاعر والاحاسيس» والآمال والاحلام» خارج الصلات 
الاجتهاعية الواقعية لطاب الادب الشعبي العربيء ما ادى با الى ردم تشكلاته والتعامل معه ككتابة 
حارج التاريخ وخارج العلاقات الاجتماعية وصبرورتما . 


وهناك قراءة رابعة تمثلها دراسة على درجة لا تنكر من الاثارة وخحصوبة المادة الاولية قدمها 
حليل احمد خليل حول مضمون الاسطورة في الفكر العربي» واتبع فيها المج الحدلي كمحاولة 
لاستكناه الاستداد البنائي (التاريخي والاجتماعي) الذي تطورت الاسطورة من خلاله. 

ویری الكاتب ان : «الاسطورة والفلسفة والسحر والدين» كانت تتداحل جيعها لتشكىل نمطا من التفكر أو 
الذهنيةء غالبا ما أطلق عليها اسم الذهنية الالتباسية » في مقابل الذهنية العلمية ٠)‏ . 

ومنل البداية» لا يغفل الكاتب ان يضع في اعتباره الديناميات الاجتماعية الاقتصادية لتلك 
المعثقدات ومارستهاء حيث يشر على سبي المثال - الى أن طهرر العلاقات التجارية ينل الفكرة 
الاساسية لأسطورية التمثيلات السحرية والفلسفية والدينية"*. أو اعتباره الف ليلة وليلة نوعاً من 
اعادة انتاج صورة العصور الوسطى الاسلامية بكل ما فيها من ظلم اجتماعي » وحوادث تعسفية» 
ومفاسد» وقمع » وترف» وتہتك وطغیان . 

أما القراءة الخامسة» فتنطلق من التعامل ا مرن مع المج البنائي التوليدي كا أورده لوسيان 
غولدمان (2 1¬ 601d‏ .1) في عاولة لكشف بعض من أطر هذا المج الصالحة لتطبيقها على خحطاب 
الادب الشعبي العربي"*. 

ویر هذا المنہج أن أي خطاب بثابة رؤية للعالم (عل«0 ل «هاوز۷) منطلقاً من افتراضين 
أساسيين أوهم) : أن «كل سلوك انسانيء هو معاولة لاعطاء جواب دال لوضعية حاصةء وميل بهذا الى خلق توازن 
بين الذات والعالم الخارجي»"* والثاني : أن وراء کل آنا نحن متکلم» وهو ما يعني معالحة خطاب اللادب 
الشعبي كتاج اجتاعي بقدر ما هو ابداع فردي» والتأكد من أن المبدع لس نا وخا بل ان 
العمل الابداعي هو تعبير الرعي ا لماعي الذي يشارك فيه هذا البدع بشدة أكر من مشاركة 
الجمرع بعیداً عن كاريزماتية المبدع وملكاته المتفوقة» أو عبر مفاهيم «اطمبة اللدنية» و«الموهسة» 
و«العبقرية». ذلك ان الطابع الحماعي للابداع آت من ان بی علم المبدع متجانسة مع البنى اللذهنية 
لبعض الماعات الاجتاعية أو هي على علاقة واضحة معها. 


. ٠١ حليل» مضمون الأسطورة في الفكر العربي» ص‎ )۸٤( 
. ٤٤ المصدر نفسه» ص‎ )۸٥( 
أحمد سعود» «حول سوسيولوجية الثقافة الشعبية: مداخلة منهجية»» أقلام (الدار البيضاء)»‎ (A1) 


(آذار/مارس) 
L. Goldmann, Pour une sociologie du roman (Paris: Gallimard, 1974), p. 338. (AY)‏ 
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عبر هذه القراءات» يكن هنا أن نبلور معطيات التحليل السوسيو - تاريجي لديناميات نشوء 
حطاب الادب الشعبى العربي» كا ورد في هذه الدراسةء على النحو التالي : 

أ - أن دراسة هذا الخطاب في شكل نظري ناقصةء ما م تنم استعادة المظهر التطبيقي للواقعم 
الاجتماعي الذي حيط به أو معنٰی آخحر» ما 1 يدرس في شكل من اشكاله المجسدةء وداحل تمع 
دد تار ياء پشحقق فيه مادا وعیانیاًء حيث تہدو مادينه في نصوصه المنعجة داحل ظرف تار يجي 
ومرحلة معينة من تطور المجتمع العري . 

ب ان كثبراً من شروط المنج السائي كا أوردهسا كلود ليفي شتراوس (58 16۷-811 .) 
يكن ان تعوق التقدم في سبيل كشف ديناميات نشوء هذا الخطاب» من كونها تنرجم العمل المطلوب 
فهمه الى ما وراء اللغة أي أقل علاقة مسع الحقائق الحية لنجربة الابداع الشعبي من علاقتها في 
تشكيلة تعبرهاء وهو ما يصمها باللاتار ية (أ۲ه ا١ )A‏ . 


ذلك ان شٹراوس یؤمن بان تفسبر الاساطیر ہکن أن یکون تفسیراً زمنیاًء أي انه کن 
تفسيرها من حيث الزمن الحاضر وغبر التطوري» ومن ثم» فإن الاسباب التي دفعت الى نشوئها 
يجب البحث عنها في نطاقها. والتفسير هذه الكيفية يكون متضمنا في اظهار اسلوب عمل الاساطيء 
وفي الكشف عن مبادىء العمل الاساسية لما بدلا من ارجاعها الى سياقها التارخي ٠“‏ . 

ج إن ا والادی لا پشکان» ولکم) لا بتاثلان» ومذا لا بد من احتراز اخلط بين 
التاريخ العام لنشوء المجتمع العربي وبين التاريخ الخاص لابداعه الشعبي . كا انه ينبغي التحفظ في 
تسجيل ان التاريخ الاجتماعي بير لدا بكل e‏ ان نعتبر الابداعي هو النتاج المباشر لتاريخية هذا 
الجتمع » وبذلك نعفي انفسنا من البحث عن الخصوصية التاريخية هذا الابداع . كا انه في المقابل» 
لا جوز الذهاب الى الغاء الاجتماعي وتاريخه» مسنعيضين عا بتعليق هذا الابداع في فضاء 
لاتار خي . 

ومع ذلك» ما أن نحس وجاهة هله المعطيات» حتى ينبثق أمامنا في الآن نفسه مانع كبير حال 
دون ان نحقق هذه الدراسة اهدافها على الوجه المرغوب. نملك هنا شجاعة ايراده وهو أن محاولة 
القاء الضرء ء على ديناميات نشرء حطاب الادب الشعبي العري لا پشکسل سوى مهمة مفیدة لکنا 
ثانوية لتحليل هذا الطاب . ذلك أنه مقدار ما انجهت هذه الدراسة حصراً نحو البحث عن هذه 


(۸۸) هذا المفهوم عن السببية الذي قدمه ستروس عن الأسطورة» وہدأً بنشره مئذ عام .۱۹۳١‏ له وضع حاص 
وحدد» ويدين بالكثير لعلم الصوتيات والبيان. فعلى سبيل المثال» فإن الغرض الذي تحويه الأسطورة هو الذي يشكل 
منطقها الداحلي» وهذا هو ما يجحدد بئية العلاقات بين العبارات الى تبقى دون تخيبر عبر الصور المتعددة للأسطورة فالبنية 
هي العنى» وتطور معنى الكلمات يتم تجاهله بعض الشيء. وهذا هو السبب في الانتقادات التي وجهت اليه بأن تحليله 
للأسطورة هو تحليل لاسوسيولوجي» حيث بالغ في الاهتهام بالبناء» وتخاضى عن الأصول والوظائف الاجتماعية 
للاسطورة» بل والأكثر أهميةء أنه يكاد يفل العلافات التي تفرق بين الابداع والبناء الاجتماعي عبر التكوينات 
المخدلفة ب من التفصيل ائظر: ,| C. Lévi-Strauss, Anthropologie structurale (Paris: Plon, 1961), vol.‏ 

p. 218, 
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الديناميات › فاا ترکت وحدة الابداع تافلت منہاء وهذا يع طابعه الادي بصورة خحصسوصية ٠‏ 
سيا مع امتلاك الباحث لقدر من الذائقة الابداعية ازاء ثراء وغنى هذا الابداع الشعبي العربي. 

وفي محاولة دراسة کهذه ۔ تعتر اولية - قد تتفاوت مستریات النجاح» لکن يبت المهم : هم 
الانطلاق من تجلي البنية العربية ببعديا التاريخي والاجنماعي في نشوء الخطاب الشعبي» وهم صياغة 
فاتحة تسعى ان تكون مدخلا لقراءة علمية تطال مسائله الحوهرية واسئلته الصعبة. 
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Converted by Tiff Combine 


الفصتل الحادیعشر 
الوعالتريك وت موذج البطتل 


بل راهيم * 


کے 


لا نبالغ إذا قلنا ان التراث الشعبي كله يحتشد في ذهن الباحث عندما يشرع في كتابة موضوع 
يدور حول نمسوذج البطل ووعي الجماعة» ذلك أن نموذج البطل يعد في الماية بلورة لقيم الجحماعة 
ورصيدها الحضاري » كا يعد تجسيدا لموقفها من التاريخ أي من الماضي والحاضر والمستقبل. 

وإذا كان يرسخ في ضمير الشعوب جيعاً كا تثبت في تراثها الأدبي ورا التشكيلي ماذج بطولية 
بعبنهاء فإنه يترتب على هذاء ان بحثنا في نموذج البطل في تراثنا العربي ينقسم بالضرورة الى شقينء 
شق عالمي وش حلي . 
i EY a‏ 
الديي والتار يجي واللحضاري واللغوي . 


وعلى الرغم من TINO‏ آي شعپ ټن 
تر ال ي الات الغري. 


فمم ينسج نموذج البطل في التراث ال لماعي عموماً؟ 
أو : ان أوضح لحمة في نسيج البطل تثيله للقيم المجاعية. على أننا نقف لنتساءل: وما القيم 
(#) استاذ الأدب الشعبي - كلية الآداب _ جامعة القاهرة. 
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الجاعية؟ بل وما القيمة في حد ذاا؟ وعلى أي أساس بكون هناك تعارض أو اتفاق بين القيم 
ا لمماعية والرغبات الفردية؟ 

لنبدأ بتعريف القيمة» ولنبدأ بالمعنى المعجمي للكلمة. وهنا نجد أن مصطلح القيمة في اللغة 
العربية» وفي غبرها من اللغات المعروفة لديناء پتحدد ٻالڻيء أو الئمين. فهي في الانكليزية 
)vae(‏ وي (wert) aqil iy (valeur)‏ والشيء اليم أو الئمين يرتبط دائ بجودته» وربا 
كا أنه يرتبط بعدم الاسراف في استعماله . وهذه الأسباب كلهاء فإن الثيء القيم يكون 
أقرب الى الثال الذي يطمح اليه الانسان. على أنه إذا كانت القيم تشترب من الأشباء القيمة 
مشاركتها اباها في هذه الصفات» فإنا تعود وتبتعد عنبا لارتباطها بالعدويات لا باللسيات. 


وهنا نتمثل صعوبة تحديد معن الفي لقيمة أو بالأحرى مفهرمها. ولا ہد لا لنصل الى هذا 
التحديد من أن نبدأ من البداية لنرى كيف تنكون القيمة؟ 


ترتہط القيمة بالفعل» كا يرتبط الفعل بالرغبة» وهذه بدورها ترتہط بالدوافع . ومعیی هذا أن 
الفعل لا پت يتم إلا بدوافع تتولد عنما الرغبة في حقيقه. وهنا يرتبط الفعل بعامل آخر هو عامل 
الحرية» إذ الفعل الذي پرغب الانسان ي تحقپقه لا يتم إ9 بإرادة الانسان المحضة. 


على أننا لا نستطيع » علد هذا الحدء أن نرى للفعل قيمةما لم ندخحل. مع كل هذه العوامل 
الباعثة عليه» عامل آخحر مهأء وهو السبب الذي يبرر الفعل . وليس السبب هو الدافع» حيث أن 
الدافع ذاني» في حين أن السب عقلاني وموضوعي » أي أنه بقع خارج الشخص . 

وهنا نعود مرة آخری الى قضية الحرية» ولكننا تچوا إليها في هذه المرة لا لنراها معناها المطلقء 
بل معناها المحدد بالاقتناع بالأسباب التي ترجح فعلا عل آحر بصرف النظر عن الرغبة الذاتية» 
فقد محدث أن تكون الأسباب مقنعة للشخص ٠.‏ ولكبا قد تكون في الوقت نفسه ضد رغباته. 

ولكن» الى أي حد يمكن أن تستجيب الرغبة الشخصية للأسباب العقلية الموجهة لفعل بعينه؟ 
وبتعبير آحر» الى أي حد تكون الأسباب العقلية موجهة لرغبات الانسان؟ هنا يتحتم علينا مرة 
آحری أن نفرق بين الأسباب SS‏ لفعله» وتلك التي تحمل 
قيمتها بعيداً عن الفردء ففي الحالة الثانية يكون للفعل المبني على آسباب عقلية ء قيمة في حد ذاته. 
ومن هذه الأفعال الأحيرة تترلد القيم» حيث أن هذه الأفعال تحتكم الى العقل ولا وهذاء فإغا 
تتسم بالدوام لا بالآنية . ويترتب على هذا أن الأشخاص العقلانيين القادرين على أن بجعلرا دوافعهم 
ھک بل متدة بحيث تشغل حيز حياتهم » يصلون في الہاية الى تحديد الأفعال ذات 
القيم الثابتة . إذ أمم ببنون أفعالمم على اعتبارات خحارجية» وليس وفقاً لرغبات شخصية» وعئدما 
یکون E‏ أساس من الأسباب العقلية» فإنه لا يكون وليد الرغبة 
الشخصية» بل أن الرغبة الشخصية هي التي تنولد عله لأا تترلد من اكتشاف قيمته. 


ومن حصيلة السلوك الذي ا الأفعال الق تدعمها الأسباب» تتکون جموعة القبم الي 
ترتبط بحقائق الحياة » لا ہتصورات الأفراد ومعتقداتهم . وهذل فإن من أهم لوازم القيم ارتباطها 
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بامستقبل أكثر من ارتباطها بالحاضر. وهذا الكلام ينطبق على القيم المبالية بقدر ما ينطبق على القيم 
الأحلاقية. فالقيم الجالبة تقع كذلك خارج الانسان. وتظل على هذا النحو الى أن يكتشفها الانسان 
ويجسها ويتعلق بها . وعندئذ تتحول الى حس داخلي . ولكنما تظل» على الرغم من ذلك» غتفظة 
پوجودها الخارجي . 

ويرتبط بهذا المفهوم الا حابي للقيمة» ان القيمة ضد الشرء لأن الشر ما يراه الانسان غي 
معقول» aS‏ > فالقيمة قيمة من حيث آنا تجعل 
الانسان كائاً واعياً وفعالاء وأن يكون مدفوعا الى التجارب وأداة للتجارب في الوقت نفسه. وعندما 
پکون الانسان کائناً حياً وله وظيفة فعالة في الحياة يسعى إلى الغاء الشر الذي بتمثل في فقدانه الحرية 
وسلبه الفرص التي تؤکد ذاتیته . 

ونعود الى بداية الحديث عن القيمة لنؤكد أمها في ارتباطها بجذرها اللغوي» تعد جوهراً ثمیناً 
as‏ الى المثالية التي تتجسد في النهاية في نموذج البطل . وعندما يرسخ هذا النموذج في 

ضصمبر الح اعة ویظل حا معهاء يصبح الصيغة المثالية التي يتعامل الفرد من خلاها مع نفسه ومع 
الجاعة وسح الأشياء والأحداث. ولان هذه الصيغة المثالية افتراض معياري في مقابل الافتراض 
الوجودي» فإن رسوحها يرجع الى أساسها المعرفي المبني على معايير القيم اأوروثة. 


ثانباً: من هذا المفهوم للقيم التي تعد البناء الاساسي لتكوين البطل» ننتقل الى عنصر أسا 
آحر في نسيجه وهو الرمزية . 

فإذا کات القيم لا تتكون | إلا من خلال الاطار المعرفي لحوهر الثقافة الموروثة» کان 
الانسان لا يتعامل مع حصيلة ثقافته الموروثةء إ إلا من خلال تشكيلات رمزية» لغرية كانت آم غير 
Nh TO‏ عن القيم» > بأن القيم تصبح في الهاية شيفرة من الرسوز 
التي ترتكز على أساس معرني ويفهمها الجميع . وهذه الشيفرة» تمثل ك] ذكرت» نماذج معيارية 
للسلوك وذلىك في مقابل المعتقدات والعادات التي تمشل نثماذج وجودية للسلوك. والفرق بين 
النموذجين المعياري والوجودي » هو الفرق بين الواقع والمثال. 

وعندما يعيش الانسان حالة من التوتر بين داخله وخارجه ويسعى للوصول الى موقف 
يصالح بيا دفعاً لعجلة المحياة من ناحية وتأكيداً للذات من ناحية أحرى» عددئذ تقفز في ذاكرته 
القدمرٍ الفعالة التي تحتوي على نماذج للدائل السلوكية» وعندئذ يعمق الغزى للقيمة ويصبسح أكثز 
تعەياً. 

وإذا كانت النماذج الجاهزة الموصلة للقيم متنوعة» فإن أهمها وأكثرها وضوحاً هو نموذج البطل 
الذي يصنعه الشعب على نحو معقد ومكثف . وهو معقد ومكثف لأنه يمثل الائسان في صورته الكلية 
لا الحسزثية. فالإنسان في الصيغة التى هو عليها في الحياة ليس سوى جزء من الصورة الكلية 


E.J. Bond, Reason and Value (Cambridge, Mass.: Cambridge University Press, 1983), p, 84. (1) 
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للانسان. بل انه في صيغته المزئية يعد تشويشاً للصورة الكلية . أما الانسان بالعنى الكلي فلا يوجد 
إلا ني جسم المجتمع كله. ومن هذه البنية الكلية تعلم الانسان الفرد e‏ 
الوروثةء ومهذاء فإن جوهره لا يتكشف إل من حلال الانسان الكلي آي الجباعة. والبطل هو 
التشكيل النموذجي الذي جمع في تكوينه الفرد والمجتمع او ا رع و ا 
واخنلفت تفاصیل رحلته› فهو مدفوع الى تير المصير الانسان على المستويين الفردي والجاعي . 
وهذا كان البطل الجمعى رمزاً كبيرأ» كا أن الانسان يتعامل معه بوصفه رمزاً للوجود الذي يكون 
هو فيه المبدع والمخرب» والعبد والسيد والجزئي والكلي” . 


ثالثاً: والبطل بهذا اهوم لا يعد تجسيداً ثابتأء كا أن المماعة لا تتمثله على نحو جامد» بل 
ان البطل فبه من الرونة ما يقبل التغيير والتشكيل الحديدين وما يقبل دلالات جديدة تتفق مع 
طموحات العصور المختلفة . وهذاء فإن الناذج البطولية تبدو وكأن بعضها يتولد من بعض بل قد 
بختلط بعضها ببعض بحيث تبدو وأا تګوين فكري وبنائي واحد. 

ویمکندا أن نؤید هذا القول من خلال نص حدیٹ کنا نود أن نرجثه الى حين أن نتحدث عن 
الامتداد التاريخي للبطل الشعبي العربيء ولكننا نجد النص مناسباً في هذا المقام الذي نتحدث فيه 
عن قابلية النموذج البطولي أن يتوحد في غبره . والنص نستمده من قصة الشاطر حسن للشاعر 
فاد حداد. وقد نجح الكاتب في محاكاة القصة الشعبية التي تدور حول شخصية الشاطر حسن التي 
ها رصيد وافر وقديم في القصص الشعبي العربي المروي وفي الالتزام بتتابع أحداثهاء مع تسخير 
اللغة في التعبير عن رؤيته الفردية. على أن ما يمنا في هذا المقام كيف وحد الشاعر بين بطولة 
الشاعر -حسن وبطولات عربية أخحرى. فت کان لاط ن م ودا زین ا اول ابش 
وهو املال نفسه الذي انطبع على جبين الشاطر حسن بحد أن انتصر على اعداء والد عبوبته ست 
الحسن» وسرعان ما پستدعي هذا الملال البطل أبا زيد الملالي» فيتوحد عندئذ البطلان. الشاطر 
حسن وأو زيد اهلاي . يقول الشاعر: 


هااا زي املال ف توئنس الغضرا 
على أن هناك قرينة أحرى يكن أن توحد بين الشاطر حسن وبطل آخر هو عنترة والقرينة في 
O TT‏ 
«شاطر حسن یا أشطر الشطارء تسح لي أ نا الشاعر أقف وقفة» وأجیب ورقة وأمول -حہتین ۰ أقول يا ليل يا عين 
ويا ولدي» وآنا بدافع يابا عن بلدي» وأنا بجمالك يا بطل خطوف» قلبي عليك بيطوف» عيني ترقبك» لساني يجن 
ویقول فيك : عل مهرته السودا سواد الليل » شاطر حسن أسود سواد العين» نتر وعلار» نارين ۾ . 


(۲) المصدر نفسه» ص ٠*٤‏ . 
)۳( فؤاد حدادء الشاطر حسن» ص ۳۷. 


۳۲ 


1 فالبطل الشعبي لا يخضع للزمن الحسابي» بل هو شعلة الحاضر في أي زمن كان. وهو حاضر 

دائ| لیحدث للفرد توازنه مع نفسه ومع جتمعه. 

رابعاً: البطل الشعبي نسيج من الوجدان الجمعي . إن كل مجتمع يعتمد ي بقائه على حضور 
مجموعة من النظم الوجدانية التي تربط بين أفراده» برباط وثيق . ولا سيل للتعبير عن هذا الوجدان 
الحمعى إلا من خلال المشاركة الحاعية في تشكيلات جالية تحرر الفرد من الضغوط اللفسية ودواعى 
الفلق من ناحية» وتجعله يستشرف الاحساس بالحمال فيقع أسبر كليته وأسير انسجامه من ناحية 
أخرى. وعلى الرغم من أن الدافع الأساسي وراء خحلق التشكيلات الجالية هو الاحساس الباطني 
بامہزام الفرد أمام الفوى القاهرةء فإنه لا يلبث أن يستعيد ثقنه في الحياة» بل انه بحس أنه غنمها من 
خلال المشاركة الحاعية في تعر مالي واحد. والبطل في القص الشعبي مجسد الدشاط الوجداني 
للجاعة» ذلك النشاط الذي يدف الى تسرير الفرد من قيذه النداحلى بقدر ما دف أل دنجه في 
مغزى الوجود الكل . 

وسواء أكان البطل تاريخياً أم خيالياً» فهو في كلتا الحالتين مصنوع من الوجدان الجمعي. 
وهذا فهو يمثل النموذج القديم الذي يتحرك في مستويين زمانيين في آن واحد» الزمن الماضي الذي 
محکی عنه» وزمن في لحظة الحاضر» أي أنه مغوذج يستوعب الماضي بقدر ما يستوعب 
الحاضر. وهذا فرما كان أهم حدث يتحرك حوله الوجدان الحمعي في حياة البطل» تلك اللحظة التي 
يقف فيها البطل على عتبة بين الماضي والمستقبل . أما الحاضر فلا يتمشل عندئذ إل في لحظة قلق 
e‏ وعندئذ بندفع البطل في حركته متجاوزا 
لحظة الاحساس بالتهديد قبل أن يقع ارا وا ا وكوت العلل سا لمر الاان الف 
تلا-حفه صنوف شتی من وسائل التهديد . ولكن الانسان» على الرغم من شعوره بضعفه أمام هذه 
الوسائل المهددة لكيانهء إلا آنه يشعر في الوقت نفسه بقدرة فائقة تأ له الاستسلام هذا المصيرء 
E‏ الشبيهة بالمعجزات التي بحققها البطل . 

ا 

هذه هي العناصر الأساسية العامة التي یلسج مہا اللموذج البطرل EE‏ فا هي 
حصوصيات البطل العري؟ ونحن نعني بطبيعة الحال البطل أو الأبطال الذين رسخوا في ضمير 
الشعب العربي وتحركوا معه في تاريخه وفي تشكيلاته الفنية من القديم إلى الحديث. ولكي تتضح تلك 
الخصوصية لا بد أن تتحدد في الاطر التاريخية والدينية والحضارية واللغوية لكل شعب. ولنبداً 
بالاطار التاريخي والديني في المفهوم العربي. 


البطل والتاريخ والدين 


تغير مفهوم التاريخ بالسبة للانسان العربي بعد أن أصبح الاسلام ديناً في الجريرة العربية. 
وعندئذ ل يعد التاريخ جرد احداث مفرغة من المعفىء كا كان الحال في العصر الجاهلي» بل أصبح 


rrr 


التاريخ مرتبطاً كل الارتباط ذا الحدث الكبي إذ كان موجهأً به واليه. وقد أورد السيوطي في 
مزهره أسطورة عربية جاهلية طريفة تؤكد هذا العنى وملخص هذه الأسطورة أن قبيلة مراد كانت 
را NS‏ القبيلة بين فتيام . فأبتهن وقعت عليها 
القرعة» قدمت للسر لينهشها ويأكلها. ثم يؤت له بخمر فيشرب وينتشي» وعندئل بخبرهم السر با 
سيحدٿ في عامهم المقبل ويطبر. 

وحدث أن جاءهم اسر كعادته . فأقرعوا بين فتياتمم» فوقعت القرعة على ابلة زعيم من 
زعماء القبيلة وكانت عزيزة لديه » فحزن الرجلء فجاءه رجال القبيلة وقالوا له: ماذا لو فدينا ابنتسك 
بابنة الممدانية» وكانت هله الفتاة أبنة رجل من مراد تزوج امرأة من بني همدان» ٹم توي الرجل 
ونيتمت الابنة» واستقرت مع أمها في قبيلة مراد . فراق هذا الرأي الزعيم المرادي واتفق الجميم على 
ذلك» وعندئذ توجهوا الى المرآة الممدانية وألحبروها با استقرت عليه القبيلة من تقديم ابنتها ضصحية 
للشس» فبكت المرأة وبكت الابنة. 

وتصادف أن جاء أخو المرأة الهمدانية في زيارة هاء فوجد احته وابنتها باکيتين فساهم| عن سہب 
ٻکاٿه) فلم نڀبا بشيء ولكن الأبئة دلت ياء جاورا رالو ل یا که ایا 
فسمعها حاهما وعرف -حقيفة الأمر. وعندئذ قال لاحته: اذا جاؤوك فادفعي اليهم ابننك وانتظري ما 
أفعل , . فليا جاؤوها في المعياد المعحدد» دفعت اليهم الابنةء فدفعوها بدورهم الى النسر الذي کان 
منتظراً ولیمته في خباثه . فلا رآها النسر -حڄل نحوهاء ولکن سهم الخال الذي کان نيئا في الخباء 
کان e‏ واستقر السهم في صدر السر وأرداه قتيلا. وفي الخال ألحدذ ابه الحته ورج من 
باب حلفي » م الحل احته واسرع في المرب الى قبیلته بني شمدان. وبعد فترة» فتح بنو مراد الخہاء 
لیطمئنوا على النسر اذا بم يجدونه مضرجاً في دماثه ولم بجدوا ثرا للابنةء فعرفوا ان الحيلة انطلت 
عليهم . وأغذوا السير وراء الهاربين ولكنهم لم يدركوهم . فكان هذا هو السبب في اشعال نار الحرب 
بين القبيلتين حت ڄاء الاسلام فحجر بىا“ . 

والدلالة البعيدة مله الأسطورة ان الانسان العربي لم يكن قبل الاسلام مسؤولا عن تاريحه» 
بل کان التاریخ يأتبه معدا من قبل» عن طريتق وسيط بينه وبين القوى الخيبية» وهو اللسر» وهذا 
کان يتحتم عليه ان يسترضي هذا الوسیط وان مجدد له شبابه في آن واحد. بأن يقدم له الفتاة البكر 
مرة في كل عام» وبذلك يضمن إن تصله النبوءة بأحداث المستقبل . 

ثم قتل النسر» ومعنى قتله الحتفاء الوسيط . ولم يبق امام العربي عندئذ سوى أن يحسم أحداثه 
بنفسه . ولکن اشعال الحرب بين القبيلتين لم يکن سوى حدث من بين مثات بل آلاف الحوادث التي 
تکررت من قبل من دون أن تؤدي الى شىء من التطور. وهذا كان هذا الحدث شأنه شأن غيره» 
غير ذي معنى» وهمذا فقد جاء الاسلام وحجر بين القبيلتين لينتهي الصراع التقليدي بين القبائل 


)%9( جلال الدين عيد الرهمن السيوطي » المزهر في علوم اللغة وانواعهاء صبطه وشر حه عمد اجد جاد الرل» 
علي محمد البجاوي ومد ابو الفضل ابراهيم (القاهرة: عيسى الحلبي» [د. ٿ.])» ص ٠١١ ۱١٤‏ . 


a: 


وهذا فعندما طلب الخليفة a‏ ابي اسحق الوافدي أن يؤلف لاپنه 
اهدي کتاباً في التاريخ قال له: «اذهب فصنف له کتاباً منذ حلق الله تعالى آدم عليه السلام الى يومك هذا») 
فذهب ابو اسحق والف كتابه في السرة النبوية الذي وصلنا عن طریق ابن هشام وارتبط باسمه. 
وما من هذا الحر آمران. ته یدل اول مرة مطل علمیاً م نکر فيه طلقا من 
قبل » وهو كتابة التاريخ . والأمر الثاني» أنه على الرغم من أن الخليفة أبا جعفر المنصور طلب من 
ا اسحق ان یکتب کتابه بدءا من آدم حت عصره» فإن آبا اسحق» بحسه التاريجي » رأی ان 
برخ للسيرة ة النبوية »> حيث إن الرسالة امحمدية نمثل نقطة الارتكاز التي فصلت بين عصرين› ر 
الجاهلية وعصر الاسلام» وبتعبير آخر إن السيرة النبوية هي التي فصلت بين تاريخ قباشل وتاريخ 
أمة . والفرق شاسع بين التار غين فالتاریخ الأول يغيب عنه الوعي بقيمة ا ا 
فما هو -حشد من الحروب بين القبائل التي عرفت بأيام العرب . أما التاريخ الثاني الذي يبدأ بسيرة 
الرسول (ص) بطبيعة الحال» فيعد بداية الوعي بالحاضر والمستقبل . 


لقد كان الالسان الجاهلي ب يعيش الزمن اسي المرتبط بفارة بقاٿه في الحياة . وهذه الفترة معروفة 
البداية والاية» فبدایتها ايلاد و الوفاة والعدم . اما غاية الوجود وهدفه فلم یکن مقنعاً له ف 
شىء. وههذا فإن الشاعر الحاهلي يتساءل في قلق قائلا: 


ألا بي لنا منا فيخبرنا ما بعد غاياتلا من رأس رانا 
فلم) جاء الاسلام تير مفهوم الزمن من رؤية غامضة الى رؤية واضصحة فالزمن ذو البعد الواحد 
أصبح ذا بعدین» زمن نسپي أو حسي وزمن کون . ولا يکن فصل السبي الذي پرتہط بحياة 


الانسان في الارض عن الزمن السرمدي او الكوني الذي يرتبط بالبعث. وحيث أن الانسان هر 


وهذا هو أول تغيير أدحله الاسلام على فكر العربي بالنسبة الى وجوده في الحياة» فهو لم يخلق 
الا من أجل السعي وراء حياة أفضل» ولا يتحقق هذا الا من خلال اعءاله عقله في اختيار العسل 
الصالح ونبذ العمل الطالح . وهذا يكون الانسان مسؤولا عن النتائج بقدر ما يكون مسؤولا عن 
المقدمات كا أنه بحاسب على فعله بقدر ما هو عامل على البناء أو التخريب. ذلك ان الحياة بوصفها 
نظاماً كلياً مم بين الديني والدنيوي لا تستقيم الا اذا رجحت كفة الخير على الشر. فإذا حدث 
عكس هذا واستشرى الشر بين قوم بحيث لا يكون هناك امل في العودةء ابادهم الله وأحلل غلهم 
قوماً آحرین کا خدث لعاد وثمود وغيرهم من الأمم . 

وهكذا يرتبط أول الحياة بآحرها. وهكذا يرتبط فعل الانسان في الأرض بعيار ثابت من 
القيمة› وهکذا يرتبط الانسان ٻاللّه» وكل هذه 7 جعلت الانسان العري يعيد تقويمه لموقفه ب 
الحياة . فبدلاً من المفهرم القديم «انصر احاك ظالماً أو مظلوماً» أصبح الدين الجديد يجله على أن 
ينره مظلرماً ولا ينصره ظالاً . وقد ترتب على هذا أن اصبح هناك نظام شامل للمجتمع بأسره. 


Yo 


أنه یرسم ال ومعنى هذا أن الحياة اة متصلة الحلقات بين الاضي ب 


والستقبل وهذا هو جوهر التاريخ . 

وفي قلب هلا التاريخ الاسلامي يقف الشال الأعلى للبشر وهو الرسول (ص). كسا بقف 
صحابته » الأبطال الأوائل ای جانبه. وکان اید عن النظام الذي رسموه باتہم يتم ف حذر بالغ 
في بداية الأمر. 


والعدّة فاستنكر ذلك وقال له: «اكسروية يا معاوية! فقال: يا امبر المؤمنين» انا في ثخر تجاه العمدو وبا الى مباهاتم 
بزينة الحرب والحهاد حاجة . فسكت ول مخطئه لا احتج عليه بمقصد من مقاصد احق والدين). 


نعم لم يستطع أن يقول عمر بن الطاب شيئاً لأن معاوية احتج عليه کا يقول ابن خلدون» 
مقصد من مقاصد الحق والدين . ولكن ما فعله معاوية» على الرغم من ذلك» كان بدابة التحول 
الحضاري الذي اتسع نطاقه في ما بعد. ولكن الشيء الذي يشل عامل توازن قوي» ثبوت المشال في 
شخص الرسول (ص) وفي صحابته» وثبوت المدف من الحياة وهو احق والدين . 
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وكانت الذاكرة العربية قد اختزنت نمافج من البطولات القدية اضافة الى نماذج من الأفعال 
التي لم تكن تتذكر الا لكونما بالقياس الى القيم الجديدةء ثل أفعا نموذجية في حبرها أو في شرها. 
ودا اللحاضر يستدعي الاضي على نحو ما پقتطع الحلم مشاهد من الاضي لیؤکد ہا الحاضر ویلبی ء 
مها في المستقبل» وعندئذ بدأت عملية المقارنة بين الماضي والحاضر تبرز للعربي المسلم وجوه الشماثل 
والاخحتلاف بين الأشياء» فما حدث بالأمس يكن أن بحدث اليوم على نحو آحر في مكان آخحر. فإذا 
كانت ذاكرته مستوعبة لناذج بطولية قدية e‏ انسانية تصلح في كل زمان 
دفعته عملية المقارنة لاستدعاء هذه النماذج» أما على سبيل النذكير بان ماضي الانسان لا ينفصل عن 
حاضره» او على سبيل تأكيد قيمة من القيم الانسانية معناها الانطولوجي حیٹ انا حدثت 
بالأمس ومن الممکن ان تدث اليرم وبعل اليرم ٠‏ یکن بوسع العري أن يصعد من النماذج 
الاسلامية البطولية المرتبطة ببداية الاسلام أكثر من النموذجية الي صعدت اليهاء هذا فض عن ال 
قربه مہا کان بجعله يستشعر بجلالتها في حین کان ينتفي عله هذا الحرج بالسبة للنماذج البطرلية 
القديةء فضلا عن أن الماضي البعيد» لأنه مضى وولى ولن يعود» يظل له سحره في ذاكرة الالسان 
على الدوام. 


(۵) أہو زيد عبد الرمن ہن عمد ابن خلدون» مقدمة ابن خلدون (القاهرة: المكتبة التجارية» [د. ت( 
ص ۲٣۳‏ . 


۳۳٢ 


وهنا مکنا ان نضیف عنصراً آحر توطدت به العلاقة بين العربي السلم ونموذجه القديم» وهو 
الشاركة الوجدانية الكفيلة بأن تحول ذلك الشعاع الناتج من ادراك التماثل الى اضاءة مبهرةء فا فعله 
البطل بالأمس يسير على طريق الحق الذي ينشده اليوم . واذا ما شعر بظلم أو بتهديد ني اي شكل 
من الأشكال» امكن الامتداد بأفعال البطل القديم ليحرر نفسه على الاقل من الاحساس القاتم بهذا 
التهديد. وهكذا تقوى عملية المشاركة الوجدانية التي تقع بين فكر الماضي والحاضر» وتظل متدة الى 
ما لا نماية طالما انها في كل مرة تفتح المجال لزيد من الكشف عن وجره التماشل والاختلاف بين 
القديم والحديد» وطالا كان البطل القديم له حضوره التام بقيمه وافعاله. 

ردا انمت سر الاطال القدامى ى عروانت الرادت الاملاية من رالرى رة 
مراعاة لتسلسل الأزمنة الناريخية التي عاشوا فيها. فقد تستدعي الاحداث الاكثر حداثة سيرة سيف 
ٻن ڏي يزن وهو آقدم تارخخياً من عنترة على ان سبرة عنترة من ناحية الحرى» امتدت ہا الالحداث في 
زس متأخحر لتغطي الحروب الصليبية» ئې حين توقفت سرة الامرة دات الممة بأبطاها الذين عاشوا 
العباسي عند حد العربية الرومية. 


ly e e ا‎ 


ان فائض البطولة لدى البطل العربي ملك له» وفي وسعه أن يوجهه نحو افر أو نحو الشر. 
أي أن فائض البطولة يمكن أن یکون عامل ٻئاء بقدر ما یکون معول هدم» وکل من البثاء والمسدم 
موجه نحو الہطل وحاعته. أي أن البطل حر في توظيف بطولته نحو ا لخر أو ذ نحو الشر. ولعسل هذا 
هو السبب في اصرار بعض السير الشعبية مثل سيرة عنترة وذات الممة وغيرها على تحرير البطل من 
العبودية من قبل أن يقوم بأعباله البطرلية للخير ا لماعي على الوجه الأكملء ذلك أن البطولة مرتبطة 
ٻالحرية وهنا يتمثل كذلك الفرق بين بطرلة عنترة وذات اههمةء على سبيل المثال لا الحصرء وبطرولة 
أبطال السيرة الهلالية . فالبطولات الأولى كانت موجهة نحو سيادة الامة الاسلامية بجا تتضمن هذه 
السيادة من نظام اجتاعي ونظام دیني » آما عند ٻيي هلال فقد وظف فائض البطولة علدهم لیکرن 
معول هدم للطرفين المتحاربين. وبذلك كانت اية. السيرة هو المشل الشعبي المستخلص منها: 


«وکانك اہو زید ما غزیت» . 

على أن توظيف البطولة في الشر كان من ناحية أخرى تأكيداً لامكانية توظيفها في الحي» ذلك 
أن الشر الدنيوي ٠‏ وفقا للمفهوم الاسلامي لیس مقدرا من قبل » بل اك الشر موجود لكي يتصسارع 
معه الانسان في حرية مطلقة. فإما أن ينتصر على الشر أو ينتصر الشر عليه. 

وهذاء فإنه ليس في الامكان أن نجد في البطرلات الشعبية العربية بطولة شبيهة ببطولة أوديب 
الذي سحق من قبل أن تولد مأساته لأن الشر المحم قدر له من قبل. وهذا ل يستطع بفائض 
بطولته أن يبعد الشر أو يتخلص منه أو حى يكفر عنه. انما كانت بطولة أوديب ومأساته في الوقت 


rv 


نفسه» أنه شعر بأنه مكل في اللحظة التي شعر فيها بأنه حر. ولم تكن صراعاته في سبيل فك القيد 
عنه سوی طریق أدى به الى الاستسلام لقدر أقوى منه . 


ولم يكن الشر في سبرة بني هلال من قبيل هذا الشر المقدر من قبل » بل كان أبطال السيرة جميعا 
مسؤولین عن تضخيم الشر الى أن جعاوا منه ماردا ابتلعهم عن آخحرهم . حقا ان الحرية تعد من 
لوازم البطولة في التراث الشعبي العربي. بل ان بعض السبر بالغت في الارتفاع المغاجىء في درجة 
الحرية في لحطة من الزمن» بحيث جعت هذه اللحظة وكأنما اشراقة الوجود بأسره التي انطلق متها 
البطل محط)ً كل القيود وكل نوازع الشر والاحفاق. لقد أحجم عنترة عن الاشتراك في القنال الذي 
دار بین قبیلته عبس وقبیلة طییء. فناداه آبوه: کر پا عنترة! فقال قولته : «العبد لا يعرف الكر» بل يعرف 
الحلاب والصر». وفي للحظة اشراقة من الزمن» رد الأب قاثلا: «كر وانت حر». وعندئذ كانت الدهشة 
التي تحولت الى بقين ثم الى بطولات فائقة . وفي لحظة من اشراقة الزمن كذلك» برئث ذات اهمة 
من الدنس الذي ألصق اء اثر التشكك. لي أن ابنها عبد الوهاب الاسود اللون» ولد من زوجها 
الحارث. وما أن نطق الكاهن براءتها حتى انتزعت ذات الحمة حريتها قسرأً من يريد ان يستعبدها. 
بل أنها عدت ا مكان الذي اتهمت فيه بالدنس» مصدراً للدنس والاثم» فتركته الى حيث لا ينشغل 
الانسان الا بتأكيد ذاته وتأکید رجوده. 

فهل يمكننا ان نقول فهوم ديني آخر إن البطلء إلى جانب تأكيده مفهوم البطرلة 
بارتباطها بقضية الحرية » کان في الوقت نفسه يکفر بہطولته عن دنس لىق مجتمعه» فا من سيرة من 
السير العربية التي تحكي عن بطولة بطل» الا وهي تلح على الكشف عن مساوىء لحقت بالمجدمم» 
وكان على البطل أن يناضل في جبهتين لي آن واحد: الحبهة الداخلية حيث تسود بعض مظاهر 
الفسادء وال جبهة الخارجية حيث يقف عدو قديم كافر مهدداً البلادء وعاندئذ يكون البطل هر 
المناضل الذي يعد بالعودة الى حصن النظام الديني والنظام الاجتماعي . وكأنه يرتہط ذلك بعقد بپله 
وبين الله من ناحية» وبينه وبين المجتمع من ناحية أخرى. وبذلك تكون أعماله البطولية بمشابة 
التكفير عن ذنوب قومه أو بمشابة الثمن الذي ينبغي ان يدفع غالبا مقابل العودة الى السلام على 
المستويين » الديني والدنيوي . 

أما عندما حاول أوديب أن يتخلص ببطولته من الاثم » لم يستطع . وم يكن أمامه سوى ان 
يختار أحد الصعبين: اما أن يصارع ببطولته » طواحين المواء حيث لا جدوى من النضالء واما أن 
يستسلم حکم قسدر له ان الدنس ملتصق به مها قام باعمال بطولية. ورضخ أوديب لشاني 
الاحتيارين» واستسلم وهو يرى كيف يسقط الديني على رأي الدنيوي» وكيف تتهاوى الحرية امام 
القيد» وكانت الدهشة ثم كان الفرع ثم كانت المأساة , 

وعلى العكس من هذا تاماً كان فائض البطولة لدى البطل العربي صرخة بتفوق الانسان 
وقدرته على تخیر مصیره ومصیر قومه» حیث لا شر ولا قهر. 

وعندما عجز البطل العسربي الممثل في أبي زيد الملالي أو في الزير سام عن التحرر من قيد 
نظامه القبلي القديم» أي من أسر الماضي» وحتى بعد ان نزع الى التحضر المرموز له بخروجه من 


۳۳۸ 


مكانه القديم» عندئذ كان الفشل حققاً على المستويين الفردي والحماعي » لا لأن الشر مقدر فيا من 
قبل بل لأن البطل لم يستطع بإرادته الانسانية ان يتخلص منه. 


ان البطل العربي تاريخي با لمفهوم الديني الجديد. والتاريخ وفقاً هذا الفهوم بدأ مع آدم 
التاريلي لا مع آدم المخلوق . فآدم المخلوق يئل عصر البراءة قبل ان يبدأ التاريخ . أما آدم التار يخي 

فیبداً هبوطه ا الارضص وقیپزه د بين افر والشر فلق آدم من ره ت فتاب علیه. . , چ , م کان 
سعيه في الارض هو ونسله من بعده دف الارتقاء بالانسان والحياة ا ثم يكون الجزاء فی النہاية 
على قدر العمل . 


عل أل صورة البطل العربي لن تكتمل الا من خلال تحليل نموذجه مرة أحرى في الاطار 
الحضاري واللغوي . 


ت 


البطل العربي في الاطار الحضاري واللغوي 


كان العربي بعد الاسلام يشق طريقه الى المعرفة للرصول الى حقائق الأشياء. كان يريد أن 
پسهي الأشياء بمسمیاتا» آن پتحرك من خلال اللغة الى حيث نجتمع الأشياء والكلمات في جوهرها 
الطبيعي الذي پهيء ها أن تكون حقيقة أو بالأحرى جزءا من الحقبقة. ولكن ما أن ترز اللغة 
SS‏ 
والطريقة الوحيدة التي يبقى من خحلاها السمى معلقاًء أن برتبط بالبلاغة» أي يرتبط بالتشبيه 
والتمثيل والنجسيد. فإذا كان المسمى هو البطولة» لا بد اذن ان تجسد البطولة وان تتشبه بالثال 
وعندئذ تتعقد عملية التمثيل وتتنوع في تشكيلات جديدة عل الدوام. فالبطولة هي عنترة» على 
سبيل المثال. ولا بد أن يقرن عبترة بالوحدة القياسية لابطولة لا في زمنه الجاملى» بل في الزمن 
الاسلامي . وتظل اللخة تتجمع من خلال هذا المغهوم البطولي حت بقترب المغهوم من التحديد. 
وعندئذ يمتص عنترة كل اللغة التي صنعته وبلوذ الفكر العربي مرة أحرى بتشكيل جديد للبطولة 
ينتزعه كذلك من بين حصيلته المعرفية» عندما يقفر الى ذهنه تساثل الاشياء عر الازسنة والامكنة في 
جال آحر. وهنا تتمثل اهمية اللغة بالسبة الى التراث العربي . ان اللغة القادرة على تسمية الاشياء 
بمسمياتما» جزء من الكون» وهي تطوي في كليتها كلية الاشياء الممثلة لظام الحياةء ثم انها مهما 
تراكمت من اجل تحديد المسميات فإنا تتركها في الاية معلقة دون نحدید ہائی » نماما كا تتمشل 
الأشياء في الکون دون تحديد ڄائي من خلال مدرکات الائسان. ۰ 


على أن هذا النمو الادراكي في الببحث عن حقاثق الاشياء على مستوى جزئي كان يرتبط على 


۳۷ الآية‎ ١ القرآن الكريم» (سورة البقرة»‎ (Y 
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TT‏ اذ إن الحقيقة اك ا أو 
في اطار من الأنظمة الحزثية. 


وما أ صبح العربي المفكر يرى النظام في كل شيء على حدة» وقد دفعه هذا ال أن پصنف 
yT‏ خحصائصه الناطقة به . ففي جال التاريخ » على سبيل المثال» كان 
یری في كل حادثة مغزی» وهي في حد ذاعما تجربة عاشها الانسان» ولكن الاحداث والتجارب تعرد 
فتتاثل لتکشف عن نظام الحياة ونظام الكوك., 

ورا فسر لنا ذلك هذا الحشد المائل من الأحداث الصغيرة رالكبرة التي تتضمها كتب 
التراث وهي ما اصطلح على تسميتها بالاخبار. ورا فسر لنا ذلك حرص الشعب العري على أن 
محكي اكثر من سيرة شعبية. فلكل سرة بطل ولکل بطل زمان تيز بأحداله. ثم أن لكل بطل 
حصائصه وملاحه الخاصة به» بحيث أصبح من الممكن أن ترتسم صورة كل بطل على حدة في ذهن 
کل انسان عرب مرتبط بتراثه , ومع كل هذاء فإن هؤلاء الأبطال يتحركون حركة واحدة في اتجاه 
واحد . حركة تبدآ من الفوضى متجهة» أو حاولة ان تنجه» الى النظام» ومن الجمود الى الحركة» 
ومن زمن تسلط الفرد الى عهد سيطرة المجاعة . وكا تنوحد حركة الأبطال مع تنوعها» تتوحد سيرة 
حياتم . فهي تبداً بالیلادء ميلاد البطل في جو يشيع فيه الظلم وتشيسع فيه الشوضى والاحساس 
بالقلق . ثم تسرع السيرة في أحداثها حقى تصل الى المرحلة التي يبرز فيها البطل بين جماعته التي تنبا 
منذ بداية الأمر بأن خحلاصها سيكون على يديه . وعندئذ تلتف من حولهء ويمئلها في السيرة بطل آخحر 
ذكي خحفيف الحركة» كشير الحيلة» فيفسح بذلك الطريق للہطل الأول كي باع )اله البطولية 
الحارقة صد كل من بقف مناوئاً للعدل والنظام ومصالح الأمة. را ن أحداث السبرة يلاد 
البطل الجديد الذي يولد من البطل القديم ليستمر بأفعاله البطولية فلا تعود اللحياة الى وراء. 

لقد اخحضع الفكر العري كل شيء للتصنيف» فصنفت العلوم تصنيفاً دقيقاً» بل صنفت أماط 
الناس وكتب عن كل صنف» فظهرت الكتب في حبار الظرفاء والأذكياءء وفي احبار الماجنين 
والغفلين والحمقى والطفيليين. وعلى هلا الدحو ظهرت الكتب ني الحيوان وعجائب المخلوقات» 
وكتب في حصائص البلدان الى غير ذلك من الكتب التي تختص بظواهر الحياة كافة . 

على أن توصل الفكر العري lS EE‏ بل کان 

نابعاً من نمو ادراکي في اكتشاف العلافة بين الظاهري والتكوين الخفي » ثم بين التكرين 
الحفي والوظائف التي يقوم بها الشيء. وقد دی هذا الادراك الى التمييز بين العضوي وغبر 
العضوي» فالعضوي هو الشيء المرتبط بالحياة. وهو الذي ينمو ويشج ٠‏ وذلك على عكس غير 
العضوي الذي إن ترك وىحلە دمر وقتل . وسن خلال تشر بح طبائع النفس الانسانية اکتشف ما فيها 
. من عناصر تساعد على التدمير واخحرى تساعد على البناء. 

فالأشياء اذن لا تدور في حركة مفتوحة كلية» بل ان كل شيء له نظامه وان التحم مع الأشياء 
الأخرى ليعبر عن وحدة الكون. وهكذا انشغل الفكر العربي بالظاهر والباطن» وبالشكل وال حوهر. 


4۹ 


واصبح مفهوم الانسان الحقيقي هو كل من صنع صناعة تميزة أو قال قولا (خصوصاً في الش) ¿ 
يقل من قبل . ولیس الانشغال بموضوع السرقاث الشعرية سوى تعبير عن اكتشاف الفردية بقدر 
اكتشاف الكلية. فهذا يسرق من ذاك» يسرق معنى أو يسرق لفظأًء ولكن النظر لا يلء رغم 
ذلك» من اكتشاف الفردية في التعبير ومن اكتشاف التايز بهدر اكتشاف التشابه . فالتعبر اذن قديم 
وجدید» والکلهات اقدم من اي ذاکرة» وهي تتکرر جیا بعد جيل لأن جذورها نمتدة في التكوين 
العضوي الاصلل للعة, 


هناك اذن منبع تستمد منه الاشياء» وهي في انطلاقها تنهال وتختلف وتتنوع » وعلى الانسان 
ان يدرك التشابه والتماثل والتلوع في اطار الوحدة. ولكي يدرك الانسان ذلك لا بد ان E‏ 
الى حيث تتكائر الاشياء وتتبعثر عبر الازمنة. لكي جد نفسه مبتدئاً من نقطة الصفرء فيبحث 
لنفسه» بوصفه کائناً عام عن نظامه الخاص به وعند ذاك جد تفسه ي النهابة ملتح مم ا 
الكوني . يقول ابن حزم الظاهري في هذا المع : 


«ولو م يوجد الواحد لا وجد في العام عدد ولا معدود أصلا والعال کله اعداد ومعدودات موجودة» فالواحد موجود 
ضرورة. . فلا نظرنا في العام كله نظرأ طبيعياً ضرورياً م نجد فيه واحداً على الحقيقة البتة وجه من الوجوهء لان کل 
جرم من العام فملقسم تمل للتجزئة متکٹر ہالائقسام بدا ہلا اة وكل حركة فهي أبضاً منقسمة بانقسام المعحرك 
اء والزمان حركة الفلك فهو منفسم بانقسام الغلك» فكل مدة فمنقسمة أيضاً بانقسام التحرك بها الذي هو المدةء 


وكذلك كل معقول من جنس أو نوع أو فصل» وكذلك کل عرض عمول فی جرم فإئه منقسم بانقسام حامله» هذا أمر 
يعلم بضرورة العقل والمشاهدة» ولیس العام کله شیا غير ما ذكرناء فصح ضرورة انه ليس في العام واحد البتة. وقد 
قدمنا ببرهان ضروري آنا انه لا بد من وجود الواحد فإذ لا بد من وجود الواحد» وليس هو في شيء من العام البتة» 
فهو إا ٻالضرورة شيءَ غير العام فإن ذلك كذلك فبالضرورة التي لا يد عبما فهو الواحد الأول الخالق للعال»*. 

هذا الانجاه في الادراك والفكر الذي اخحذ يتسرب في الحياة العربية الاسلامية منذ زمن مبكر» 
ٹم تأکد فيا بعد بوصفه اسلوباً في تناول الأمور» كان مجحكم الحياة العربية لدى الخاصة والعامة مع 
الفارق في التركيز على معطيات هذا الادراك» وطريقة توجيهها. 

ولا غرو في ذلك فقد كانت الثقافة تسير في حركة دائرية صاعدة هابطة على الدوام . 


¬ 


ا أورده في کتاٻه الحيوان عند حديئه عن اعتباطية الذيوع والشهرة 
لشخص ما دون آخحرء أو ذیوع شعر دول شعر» أو مئل دون مثل . يقول الحاحظ : «وكذلك حظوظ 
الفرسان» وقد عرفت شهرة عنترة عند العامة ونباهة عمرو بن معديكرب » وضرب الناس المثل بعبيد الله ر بن الجر وهم 
لا يعرفون» بل لم يسمعوا قط بقتيبة بن الحارث بن شهاب» ولا بہسطام بن قیس» وکان عامر بن الطفيل آذكر مها 
تسیا , 


(Y)‏ اہو حمد علي بن امد بن حرم الاندلسي» الفصل في الملل والاهواء واللحل (الرياض: دار عكاظ لللشر 
والتوزبع › «(۹A۲‏ ص ۱۳۱ . 
(۸) اہو عثان عمرو بن بحر الحاحظ اليران. ط ۲ (القاهرة: عيسی الحلبي ۰ م٥)),‏ ص ۱٤-۱۹۳‏ . 
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ثم يستمر الحاحظ ني كلامه عن هذه الظاهرة حاولا أن جد هما علة فيقول: «والعامة م يصل ذكر 
هؤلاء اليهم الا من قبل الخاصةء والخاصة لم تذكر مؤلاء دون أولئك . فتركت تحصيل الأمور والموازنة بين الرجال» 
وحکمٹ بالسابق الى القلب على قدر طباع القلب وهيبته » ثم استوت علل العامة في ذلك وتشاہت) . 

ان نص ال حاحظ مهم من حیث ابرازه للنقاط الآتية: 
حاصة وعامة» فإن قنوات التوصيل بين الخاصة والعامة كانت مفتوحة. 

۲ - على الرغم من اتفاق العامة مع الخاصة في الحكم على الأمور والموازنة بين الرجال وفقاً يوم 
وأهوائهم› فإن ا-حاصة تختلف في کشر أو قليل في آرائهم» في حين أن العامة تستر ي في عللها 
وتنشابه , 

ان السبب وراء الشهرة» سواء عند العامة أم الخاصة» يرجع» من وجهة نظره» الى علل 
لحفية وال ادود والحظوظ . 

على أن الحاحظ يمتد هذه الظاهرة» ظاهرة تعلق الحاصة والعامة ببعض النماذج من 
الشخصيات درن البعض الآحر» فيعزوها مرة أحرى الى كلف الناس اثر العرب في الحجاهلية آكثر 
من مآثر العرب في الاسلام. ثم يعلق على ذلك بقوله : «وهذا ايضاً ينك أن الأمور في هذا على لحلاف 
تقدير الرأي وانما تجري في الباطن على نسق قاثم وعلى نظر صحيح › وعلی تقدیر حکم. . . والا فما بال يام الاسلام 
ورڄاهها م تكن أكر في اللفوس» واحل ف الصدور من رجال الجحاهلية» ى قرب العهد وعظم حطر ما ملكواء وكثرة ما 
جاءت به الفسهم» وسم الاسلام الذي شملهم» وجعله الله تعالی آرل r‏ من أرحامهم . 

ولو أن جمیع مآثر الجاهلية وزنث به» وما كان في الاعات اليسيرة من رجالات قريش في الاسلام لأربت هله 
عليها أو لانت مثلها) . 

وهنا نرى أن اللحاسحظ يسجل الظاهرة من زاويتين . الأولى اشتراك الخاصة والعامة في تأكيد 
القيم من خلال نماذج Je SE E‏ القيم . والفرق بين العامة 
والخاصة» ان العامة ثثبت بعض الاذج من دون غیرها» کا ہا ت ا ذه الهاج وسواء 
أكان النموذج هبط الى العامة من الخاصةء أم کان ابعاً من أنفسهم فالعملية تنتهي الى ميل العامة 
للموذج بعينه واتفاقهم على رأي موحد فيه . 


اما الزاوية الثائية وهي الأغرب أن يكون الاحتفاء بمسآثر الجاهلية أكبر من الاحتفاء بنماذج 

ا ولا يسع الحاسحظ عندئذ الا أن يسلم بأنه لا بد أن يكون وراء ذلك علة تقوم على نسق 
ٿم وعلل نظر صحیح وعلى تقدیر حکم . 

على اننا نرجع کلتا الطاهرتين» ظاهرة تأكيد العامة لدموذج قيمي عن طريق الاتفاق ا لماعي 

عليه » ٹم ظطاهرة استقاء هذا اللموذج من الاضي البعيد وليس من الاضي القريب» الى حركة 

الحضارة الخقية الي تقوم على التراصل مع الاضي الذي ترك اا احتفظت مها السذاكرة الى 

الحاضر. وقد کانتث اللصرص الي e‏ ال الائسان العري المسلم عن العصر الجاهلي كثرة. وقل 


EY 


ظلت هذه النصوص تروى الى ان دونتها إلخاصة» كا ظلت العامة تحتفظ با في ذاكرتها عن طريق 
الرواية . وعندما تتأكد عملية التواصل يستمد الانسان من ذاكرته ما لا يتعصارض مع فكره وسلوكه 
الحدیدین بل ما مجده مؤكداً لدینه الحدید . وکل النماذج العربية الحاهلية الي احتفظت ما العامة 
والناصة کانف نمثل قا قدية عند العربي» هي القيم التي اها الاسلام فیا بعكد» وهي الفروسية 
والشجاعة والشهامة› والايثار والكرم» واغاثة الملهوف» وحماية المرأة وهي القيم الي انضصمت فیا 
بعد تحت مفهوم الفتوة . وقد كان هذا ا کافیاً لرحزحة النماذج الممثلة لمذه القيم عبر الذاكرة» 
من الجاهلية الى الاسلام. 


وقد كان كل هذا يتم من خلال اللغة» فالحضارة في الهاية تترجم الى مجموعة من النصوص 
الي تكون المخرون الثقافي للائسان ويستعين با في عملية التذكر. وحيث أن هذه النصوص نشل 
ني النهاية تجارب جماعية» SS‏ 
صالحة للحاضر كا كانت صالحة للهاضي . أ ي آن ما يبت من رصيد النصرص لا بد أن يکون له 
کیان في لغة الجاعة» وهذا» فإنه سرعان ما محال الى آلية التذكرء وعندئذ يمكن أن يقال ان الحادلة 
أو الشخصية سجلت في ضمر الحاعة» أي أا اصبحت مكونا من مكونات الحضارة. 

على انه ما تزال هناك مشكلة بالنسبة هذه النصوص يثيرها المغهوم الحضاري بوصفه بناء آليا 

جمع المعلومات في ضمير الحاعة وينظمها ويحفظها. وهذه المشكلة ترتبط بقدرة هذه اللنصوص 

ا فعا الذي پہقی من هذه اللصوص وکیف يبقى؟ وما الذي يسى ولاذا يسى؟ أما ما 
يېقی من النصوص ویکون قابلا للدوام» فهو النص المتحكم في ناء المجدمم لاحتوائه على قيم 
مشحكمة فيه . ولكن هذا النص نفسه لا بد Ea‏ 
بحتفظ فيه بأصالته بوصفه نصاً قدياً . وأما ما ينسى فهو ما بحتوي على شيفرة فقدت مغزاها أو قيمتها 
في نظام المباعة. 


واذا كان الحاحظ آورد ذكر عنترة ضمن الأسماء التي حظيت بنصيب من الشهرة» فإن اسم 
عنترة هو الذي يستوقفنا لأن شعبية عنترة في زمن الجاحظ على الأقل تعبي ان النصرص حول عنترة 
أخذت تثراكم من الحاهلية حتى عصر الحاحظ . وهذا يعني كذلك أن هذه النصوص وغبرها هي 
التي امتدت بسيرة عنترة حتى تجمعت فيا بعد في السيرة التي عرفت باسمه. وليست هذه النصرص 
نصا واحداً ظل یروی بحذافیره من دون تغيير على نحو ما وصانا من شعر عنترة» 
ختلفة وظفت فيها اللغة في الحمع والربط وتحريك المعنى في الاتجاه المناسب للعصر» حت آصبحت 
بطولة عنترة أشبه بالظاهرة الكونية التي تجمع بين نظام العام الكبير وهواجس العام الصغيرء عام 
الالسان, 

ولم تفعال اللغة هذا الفعل الا بعد أن تخطت حاجز الخبر القصير الذي تقرأه في كتب التراث 
التى كتبت عن عنترة» الى الروايات المسهبة المتنوعة حيث أدت اللغة وظائفها الثلاث المواضعة 
والاطراد والدلالة . فهناك تواضع على شخصية عنثرة ومقوماته بين جميع النصوص» كا أن هله 
الشخصية نتأكد على الدوام مع اطراد الأخبار عنما . 


i 


ولكن عندما تتولد من الأخبار حكايات تقبل الاضافة والتحوير في العصور المختلفة» عندئذ 
تكشف اللغة عن دلالات جديدة. على أن هذه الدلالات الجديدة مه كثر توليدها تظل في علاقة 
تفاربية مع الدلالات الأولى للنصوص الاخبارية الأولى. ومع ذلك تظل الفروق بين اللصرصس 
الاحبارية والحكايات المتأخرة واضحة . آول هذه الفروق أن الحكاية المروية تحتفظ بطواعية ذانية 
وتجعلها قابلة لأن تحكى e‏ الأمر الذي يكسبها طاقة توليدية على مر الزمنء نما 
ac‏ ك الزمائية والمكانية. وثاني هذه 
الفروق أن ابر إما انه يجکي الكلام الذي e‏ و أنه يحول الأفعال المأشورة الى 
وهو في كلتا الحالتين لا يغرب عن الأصل کثیراً. أما الحكاية» فهي تستدعي الغانت ازل ٹم ان 
راوها يعد من خلال الآداءی مدجزاً للیحدث الكلامي › ولیس جرد ناقل له. o‏ تسار 
الحكاية وقابليتها لأن تروى على الدوام . وثالث هذه الفوارق» أن الخبر يقوم على الخاء الحقيقي 
واستحضار الغاثب في حين أن الحكاية تتحدث عن الغائب اضر ما 
ومها يكن من أمر» فإن النصوص المرتبطة بطولة عنترة تواصلت على الدحو التالى : 
الرحلة الأول : وهي مرحلة الحضور الكامل لعنترة متمثلة في شعره ولم يكن عنارة شاعراً 
فحلا ذا بعد واحد» فهو م یکن صوت قبیلته شأنه شان غيره من شعراء القبائل الفحول. ک| أن 
عنترة لم يكن من الشعراء الصعاليك النذين عبروا عن تفردهم بعيداً عن قبائلهم» > بل كان عنترة 
منمیاً لقبیلته وغیر منتم في الوقت نفسه» کان منتمیاً بروحه لقبیلته» ولکن قپیلته کانت تا عایه عليه أن 
یکون منتمیاً ما ائتاء کلیاء بل فرضت عليه أن یکون عبداً حادماً للأسیاد ومن بینهم أبوه. انه 
اذن لم تكن مشكلة اجتاعية على المستوى الحلي فحسب» بل كانت مشكلة انسانية على المستوى 
الانساني الكلي» ول يكن حبه لابئة عمه عبلة ورفض عمه للزواج بها سوى جزء من هذه القضية 
الكلية. ومذا فقد وطف هذا الحب في حدمة قضيته› وکان بالتالي عاملا من عوامل شهرته. 
وني اطار هذه المشكلة المعقدة كان عدترة حاضراً حضوراً کلياً في شعره في حین کان شعره 
معبراً عن غياب قبيلته . القضية اذن تتمثل على النحو التالي : 
الفرد في مواجهة المياعة 
حضور غیاب 
والدلالة هنا مباشرة وهي تكشف عن أن المحماعة تدير ظهرها:لطالب الفرد الممثل لمحاعة أقلية 
ها المطالب نفسها. وهذه المطالب حق عادل بدليل ذيوع شعر عنترةء بل وانتحال الشعر عليه فيع 
بعد ذلك الشعر اللي يبالغ في فروسية عنترة وقوته التي قد تصل الى حد قوة الوحوش الكاسرة 
وشراستها. 
والمرحلة الثانية : وهى هي المرحلة التي يحكى فيهاعن عب عنترة في التراث العربي في شكل إخباري 
وهي مرحلة غياب لكل من الفرد صاحب المطلب والجاعة التي تنلكر لطلبه. ومع ذلك فإن عنترة 
حاضر من خلال الرواية ومن خلال شعره الذي يستشهد به. فهذه المرحلة تتمثل كذلك على الحو 
التالي : 
الفرد في مواجهة المماعة 
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حضور وغیاب غر جدلې حیٹ آن صوت الراوي حافت من ناحية» کا أنه پتواری وراء 
الرواية من ناحية أحرى. وتظل الدلالة مباشرة حيث أن الخر محكى بأسلوب مباشر قصة عنترة. 

المرحلة الثالثة : واذا سلمنا مع الحاحظ أن أخبار عنترة وصلت الى العامة عن طريق الخاصة 
على حد تعبيره» فإن المرحلة الثالثة تتمثل اذن في تلك الروايات الى كانت تتنافل شفاهاً حول عنترة 
مؤكدة انشغال الناس بقضيته من ناحية» وبطولته في حل مشكاته من ناحية اخحرى. 


على أن الروايات التي كانت تحكى عن عنترة أو غبرهء كانت ترتبط بصنعة القص عموماً لدى 


فاتنی ان اری الديار بطرفي فلعسلي أعي السديسار بسمعي 


بقدر ما كانت الرغبة في التأمل جريا وراء الحكمة القائلة : «لا أطيب من النظر في عقول 
الرجال». لقد كان من الممكن أن يكون وراء كل مسوقف حكاية» وكانت كل حكاية تحمل من 
الرموز الاشارية ما هكن ان يستوعب حركة الفرد والمجتمع» أو لنقل حركة الفرد في إطار الحركة 
الدينامية للمجتمع . وفضلا عن هذاء فإنه في إطار المفهوم الديبي والحضاري السابق» كان 8 
بقف بالانسان السربي عل عتبة بين الطلبيعي وما فوق الطبيعيء > أو هذا العام والعالم الآلحر أو 
الوه والطلى, اوخت اله يرفض اساسا ان يلغي احساسه بالعام الآحر مھا یکن اناز للواقع » 
اذ کان پری وراء كل ظاهرة مرئبة ألحرى حفية» فقد كان القص يقدم له ذلك المعيار الآخر القريب 
الذي يربط به واقعه» وقد كان رصيده من التذكر من الوفرة ببحيث كان يسعفه في أن مجد في ركامه 
المائل مادة تضع له المجهول الى جانب المعلوم . 

وعندما تکون الوسيلة في نقل هذه الادة وغيرها هي الروايةء فإها سرعان ما تنتشر وتفعل 
فعل السحر في لم شمل الجاعة في وحدة ثقافية واحدة» وفي رؤية كونية موحدة. ویمکننا أن نقول انه 
من خلال الدأئرة الثقافية الواسعة التي كان القص والروايات الشفاهية عموماً نلان أهم معلم من 
معالمهاء تحدد نمطان من المعرفة : المعرفة الدلالية للأشياء والمعرفة الموسوعية . وتتحدد الأول بتعريف 
الشيء مع أبراز علاقته بغبره. كا تتحدد الثائية بهذا السرصيد المائل من العرفة السبقة التي كان 
يختزها الانسان من الماضي الى الحاضر. وي اطار هذه المعرفة الموسوعية تتحدد مجموعة من الرموز 
التي تعد علامات لعارف ضمنية تربط الحماعة بعضها ببعض في حركة فكرية وثقافية واحدة من 
ناحية» کےا آہا توچه النصرص المتناقلة من الحسي ال المعلوي وهن الخاص ا العام ومن الجزئي ای 
الكل من ناحية آحری . 

م تكن العامة أ و المجتمع الشعبي» کا نسمیه اليوم» جرد مستقپل » > کہا یری الحاحظ» بل 
کان مستقہلا ومرسلا معاء والكثر من المادة المعرفية المائلة التي ظلت تدون في کتب التراٹ العري 
e‏ ۾ تکن في اها مر ماف اة ل اة راماحة فقد تنتقل من 
الخاصة الى العامة» أو من العامة الى الحاصة. فالعملية دائرية والكل متفتح لاستقبال المعرفة» ثم 
ترسل عحملة بدلالات وتجارب نفسية متجددة على الدوام . 


to 


ونعود الى الروايات التي كانت العامة تتساقلها عن عنترة» لنجدها تتراكم في الناية مكونة 
شكلا قصصياً متكامل هو ما سمي اصطلاحاً بالسيرة» اذ اصبحت السيرة نمطا بعينه من القص له 
خصائصه المحددة. أما الروايات الشفاهية السابقة على السيرةء فليس من السهل الاهتداء اليهاء 
اللهم إلا إذا نظرنا الى الأخبار الدونة بوصفها مرحلة نهائية لروايات شعبية متضاثرة وهذا نعكس 
مقولة الجاحظ بأن ما دون لم يكن بداية أخبار عنترةء بل كان مرحلة تجميد ها. على أن العامة ظلت 
تحتفظ برواياتها الشفاهية حتى تجمعت في السيرة كا قلنا. 


فإذا حاولنا أن نعتد بفكرة غياب وحضور البطل ني الروايات المتتابعة على مر العصورء فإشا 
نجد أن السبرة تمثل جدلية الغياب والحضور في أقوى مظاهرها. 
فالسيرة لم توجد من دون راو يرويهاء والراوي لا يكون له وجود من دون جماعة تلتف من 
حوله لتستمع الى روایته . وهنا نیجد أن حضور البطل التار يجي في مواجهة ماعته ف الاضي» يستېدل 
ببحضور الراوي مع جماعته في الحاضر. ولكن الراوي في الوقت نفسهء ليس هو البطل» بل هر 
E e‏ 9 ههور e‏ هذه العملية الادائية 
E‏ ا 
el‏ ا ا Ts‏ . ومع 
هذا أن البطل حاضر مع جماعته في المشاهد الأساسية. 
وهنا تتمثل جدلية الحضور والغیاب في قمتها على 
عصر تاريځي حاضر يشهد على عصر تاريځي غائٻ 
عصر تاريځي غاثب وحاضر معأ . 
البطٰل وجماعته غائبان وحاضران . 


النص حاضر بين الراوي والمتلقي . 
النشسحة 


DO 


-١‏ تفاعل تام بين الماضي وا لحاضر في الوقثف الذي يقدم فيه الاضي دفعة ة للحاضر والمستقبل. 
۲ -المتلقي مستقبل ومرسل ا اذ هو شريك فعال في عملية الأداء. 


شا ت 
ا سيرة عثترة» فذلكف لوضوح امتدادات روایات ہا من الحاهلية 
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ولکن سارة عثارة التي دونت بعد ان اکتملث»› ۾ تكن السيرة الوحيدة التي نشطت روایتها فی 
عصر ازدهار رواية السبر الشعبية وهو العصر المملوكي وما بعده» بل شارکتها في ذلك سیر ار 
ضصربت على منوا ها . ورا تكاملت السير جيعاً على منوال واحد في وقت واحد. 

لقد كان عصر المالبك عصر امتداد ظاهرة الفتوة» بل وتأكيداً ها ولدورها في الانتصار على 
الصليبيين الذين اشتد ساعدهم وتطاو هم على البلاد العربية بعد وفاة صلاح الدين الأيوبي» فلا 
استطاع الظاهر بيبرس ان بهزمهم هزية منكرة في موقعة المنصورة الشهيرة في عام ٠٤١‏ ه وأن يقضي 
بذلك على وجودهم قضاء ليا کان يعني هذا أن الشعب العربي وجد البطل الي الذي يعد في 
بطرلته وفعاله القومية امتداداً للبطولة النموذجية الممثلة في عنترة. وعندما تتم عملية أدراك التماثل بين 
البطلين» وعندما نزع الادراك الجمعي الواعي لأن کي عن بطولة الظاهر بيرس› فإن سبرة 
الظاهر برس سرعان ما تكتمل من خلال احتذائها لللموذج الروائي امعد من قبل الممثل في سبرة 
علترة وسبرة ة اللامرة ذات اهمة التي اتخذت من المعارك العربية البيزنطية مهاداً ها. 

ان كل سيرة من هذه السير تحكي عن نموذج بطولي يسعى في بداية الأمر الى تحرير ذاته من 
القيود التي تفوق حركة بطولته على المستوى القومي . فاذا تم له ذلك سعى الى تحرير الشعب من كل 
ما يكبل مسيرته الحضارية سواء أكان ذلك في الداحل أم في الخارج. 

وأهم ما يلفت النظر في هذه السير الثلاث» ان كل سيرة» على الرغم من الامتدادين الزمني 
والكاني اللذين تفسحه) للبطل› تظل حتفظ لابطل بدوره في اطار حقبة تارية محلددة» فتفسح 
بذلك المجال لناذج بطولية الحرى تمتد بفعاها في حقبة تاريخية تالية. فإذا كانت سبرة عنترة قد 
امتدت بېطولته حق وصلت ہا الى اسبانيا وشال افريقيا» مما يشر الى الاضافات الي دحلت على 
السيرة في عصور متأحرة» يظل دور عنترة ختصاً بفترة ما قبل ظهور الاسلام. 

ثم تأي سيرة الاميرة ذات اهمة لتغطي فترة تارخية حاسمة أخحرى» هي فترة صراع العرب 
مع البيزنطيين من أواحر العصر الأموي حتى عصر الواثق بالله» موظفة ممطين تاريخبين آخرين هما 
عبد الوهاب والسيد البطال. وعلى الرغم من أن أفعال البطلين قد امتدت كذلك الى اسبانيا وشمال 
افريقيا» فإن دورما التاريخي في السيرة لا يتعدى صراع العرب والبيزنطيين. 


تتواصل الأدوار البطولية بعد ذلك فتلتحم بطرلة الظاهر بيبرس بطل الحروب الصليبية. 
وكأن الس الحمعي العربي أراد أن يؤكد بذلك أن البطولات العربية الاسلامية ليست قاصرة على 
عصر دون عصر» بل هي تبرز في كل عصر؛ وهي متواصلة تواصل التاريخ . 

على ان هناك سيرتين الحريين كان )ا من الذيوع والانتشار مثلا كان للسير الأخرى» ونعني 
ذلك سبرة الزير سام وسيرة اطمالالية » ولا بد لنا من وقفة عند هاتين السبرتين»› لنميز دور الأبطال 
فيهم) عن الأہطال السابق ذكرهم 

فمن المعروف تاريخيا ان قبيلة بني هلال بدأت في النزوح من نجد في القرن الرابع الميلادي اثر 


4V 


الحفاف رالقحط الشديدين اللذين اصيبت )ا البلاد. وكان من الطبيعي ان تنزح القبيلة الى -حيث 
يوجد المرعى او ما بحفظ ها بقاءها. وكانت كلا انتقلت القبيلة الى مكان به مرعى في قلب الجزيرة 
العربية › حوربت بوصفها قبيلة غازية مهددة لأصحاب الأرض الاصليين. . وفي النهاية قررت القبيلة 
ان تنزح برمتھا الى توس الخضراء» حيث يسكن الرنائية الذين يرجعون في اصلهم الى قبيلة مير. 
وكانوا قد استقروا في تونس الخضراء منذ زمن ودالت همم البلاد. وعلى الرغم من صلة القرى بين 
الملالية والرناتية SS‏ متحضرة» وإذا 
كان من حت المح اعة المغروة أن تدافع عن نفسهاء > فإن من حق القبيلة الغازية أن تدافع عن بقائها . 
ومن هنا کان الصراع الذي ولدت منه السيرة الهلالية. 


هذه الحقائق تار خية» وقد سجلها ابن حلدون ف مقشدمته“ )» وأكدها المؤرخحون والأدباء فیا 


على أن هناك حقائق تاريخية أحرى حدثت في المحزيرة العربية قبل الاسلام وترتبط بالصراع 
الذي دام أربعين عاماً بين قبيلتي بكر وتغلب فيا عرف بحرب البسوس. وقد حلفت هذه الأحداث 
أثرها في سيرة الزير سالم N E‏ ولا كانت 
الأحداث في سارة ة الزير سالم مرتيطة كل الارتباط بأ حداث السرة اهلالية» من حيبٹ أن الصراع ف 
كلتا السبرتين دار بين أبناء الأرومة الواحدة ومن ثم فهو م يسفر الا عن تدمير الفرد والحاعة ا 
فإن هناك من الہاحثين من يرى أن سيرة الزير سال تعد جزءاً لا يتجزا من السبرة اهلالية» او هي 
على الأقل مرهصة لأحداثها. 

وهنا تختلف صورة البطل في هاتين السبرتين عن صورته في سيرة عشسترة والظاهر بيبرس والأميرة 
ذات المة . فالبطل في السير الأحيرة هو البطل الأوحد» وهو الزعيم الذي ينجح في[ شمل 
المجماعة» وهو الفارس المستوعب لشاكل الحهاعة ويحس ها يتهددها على المستوى القريب والبعيدء 
والدانحل والخارج . وهو البطل ذو المقدرة البطولية الخحارقة التي تضمن الانتصار له ولقومه ې 

وأخيراً هو البطل المحتضن للقيم الدينية والساعي لقيم حضارية جديدة تحل محل القيم القدية. 

ابو زيد والزير سالم» فهع)ا يقفان حاصرين بمعوقات جماعية تحول كلية دون توجيه البطولة ا 
الصيدة 

ان البطل الأول بطل حرء في حين أن البطل الثاني بطل مقيد» ولا بد أن يعيش البطلان معا 
في ضمير الحاعة من أجل صحوعما. فإذا كان البطل الحر يوقظ في الحاعة الحس بسؤوليتها لمواجهة 
الحاضر من أجل اللستقبل» ومن ثم» فإنه لا بد کک الجاعة وطموحاتهاء بقدر ما 
یکون ا ومفالیا في أفعاله البطولية» فإن البطل الثاني لا يستطيع أن يحقق ذلك لأن الحاعة تستوقفه 
بين الحين والآخر» وتجره الى متاهات انقساما اء ونستثير فيه حمية الأحذ بالشأر. ولا يفيق الفرد 
وال مماعة الأ بعد أن يكون كل شيء قد دسر حى النهاية. وهذا البسطل» شانه شأن البطل الأول 


)4( ابن خلذول» مقدمة ابن خلدوك» ص ۱۵۰ . 
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يقبع ف الاضي ولکله سرعان ما يشر الادراك بالتہاثل بین الاضي والحاضر» وبالتالي فهر يئر ا لخوف 
والقلق من أن يحدث في الحاضر ما حدث في الماضي. 


حقاً أن هاتين السرتين تفيضان في الأسباب التي حدت بالأبطال الى الانقسام على 
انفسهم والى رك بذرة الشر فيهم تنمو الى أن ن أصبحت شيطاناً مارداء یعبٹ من دون حدود» ولکن 
السرتين» في تصويرما الطبيعي للأ حداث ودقاثق الحياة وتضاصيلهاء وفي تفج رهما للنزعات الانسانية 
الدمرة» توصلان القارىء أو المستمع في النهاية الى الاحساس المرير بتفاهة الاسباب التي لاتتداسب مم 
النتيجة المؤسفة بأي حال من الأحوال . 


ففي سبرة الزير سالم كان الصراع بين القيسية واليمنية . واستطاع الملك التبع البماني ان 
بفرض نفوذه على القيسية ويقتل زعيمها ربيعة التغلبي» وتحركت الفيسية للأحذ بثأر زعيمها فقتل 
كليب التبع اليماني. واستطاع من بعد ذلك أن بجمع شمل قومه وأن بجكمهم حك مستبداً. ويلي 
هذا قصة الغدر المعحروفة التي قامت بها احت اللك تبع والتي تسمى في السية البسوس أو 
الدسوس» فاستطاعت أن ثوقظ الأحقاد النائمة بين ابناء العمومة من بكر وتغلب» فكان أن قشل 
جساس كليباً زوج أحته الجليلة . وعندثذ انطلق مارد الحقد من قمقمه ليثير الرعب ويعمل القتل بين 
الطرفين الى ان تمكن الزير سام بعد حوادث مثبرة ان يقتل جساساً مساعدة الجرو ابن اخيه كليب 
من الجليلة . ثم انفرط عقد الحاعة فيا بعد وتشتت في بقاع ختلفة . 


ان اخطر الخارجي ماثل في هذه السيرةء كا هو ماثل في سيرة علثرة وسبرة الاميرة ذات المة 
وسيرة الظاهر بيبرس. ولكن الأبطال في هذه السير لم يدركوا بعد هذا الخطر وأثره في حاضرهم 
ومستقبلهم » وهذا فإن SS‏ 
التهديد الخارجي » ويدفع الحياة بعد ذلك الى أمام. بل اما على العكس آثارت فيه روح الكراهبة 
والبخضاء أزاء أبناء جلدته» فاتجهت بطولته وجهة خاطئة نحو الداحل» بدلا من أن توجه نحر 
الخارج. 


ومن ناحية أخحرى» فإن البطل م يستطع أن يتحرر قط من نرعاته الشخصية كا هو الحال مع 
كليب» كا لم يستطع أن يتحرر من قيد الماضي البغيض» وهو الأخذ بالثار» كا هو الحال مع الزير 
سام . ووسط هذه التناقضات عل المستوى الفردي وا لماعي » تفسخت قيم البطولة وضاع الخحاضر 
والمستقبل . 


وتعود هذه الاحداث فتتكرر في شكل آخحر في السيرة اهلالية» لقد كان الدافع إلى هجرة بني 
اال لا بل ان الهجرة كانت | إجراء مشروعاً اذ كان التهديد من الطبيعة› e‏ 
بشرية . ومن هنا كان الاجماع على المجرة» وكانت لدى بي هلال طاقات هائلة من البطولات التي 
يكن أن تحمي القبيلة في أثناء رحلتها الطويلة الشاقة. وفضلاً عن هذا فان ا لجاعة ارتضت التنظيم 
E EM‏ ا ا ن 
تاض محکم بالعدل وهو القاضي بدير» ورئيس عرف باعتداله وهو السلطان حسن» وبطل غارب 
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متوازن هو أبو زيد. ويتم هذا التشكيل القيادي باشراك عنصر نسائي عرف بمشورته اللاحة ساعة 
المليات» ك عرف بقدرته على اثارة اللخوة بين القوم» وتلك هي الجارية التي حصص ها ثلٹ 
المشورة. 

وهذا الشکيل ا لماعي الاظم بدأت رحلة بي هلال وکانئٽ القيادة قد تركت -ماية مۇنحرة 
الجياعة وما تحمله معها من بقايا متاع وحاشية لبطل استبعد عمداً عن التشكيل الأساسي للقيادة 
لغطورته» وذلك هو دیاب ہن غانم . وأسرّها دياب للقوم » واصبح القوة المدمرة لفاغ ےا وق 
وهنا تبدو البطولة الامجابية ناقصة» اذ انها عجزت عن اماد ال أو حاصرته على الأقل . بل اا 
أفسحت في المجال لدياب ليشر شره في كل مكان. وتشير السيرة الى هذا النقص برمز له دلالته 
القوبة» وهو أن أبطال بي هلال رضخوا للنبوءة التي قالت ان دياب وحده هو الذي سيقضي على 
الزناتي خحليفة حاكم تونس . وليس هناك أبلغ من هذه الاشارة في أن الأبطال أبطلوا اعمال عقوهم 
ومداركهم عندما ارتضوا حكم النبوءة. وكان معنى الاستسلام للنبوة» الاستسلام بطبيعة الحال للقرة 
الشيطانية المدمرة. 

فلا نجح دياب في الشضاء على على الزناني حايفة > آشهر سيفه في وجه قپیلته» ولم بترکها الا بعد 
أن دمرها عن آحرها ثم دمر نفسه في الہاية» Ts‏ 


وهنا يبرز معنى البطولة الناقصة» اما البطولة المقيدة بقيد لا تستطيع الفكاك منه» فقد بكون 
القيد من داخل البطل » کہا هو الحال ی کلب . وقد يكون تعلقاً بقيم قدية بالبة كا هو الحال في 
الزير سالم . وقد یکون عجزاً من البطل في الاعتماد على لفسه» وعجزاً منه في إعهال فكره لما هو أبعد 
من قدمهء کا هر الحال فی أب زید وأفرانه. 


ومعیی هذا أن التكوين الجاعي للهلاليين كان ينقصه البطل النموذجي المحطم لكل الفيود 
مثل عنترة أو الأمرة ذات اهمة, 


هلا ن ناحية اهلالية » أما من ناحية الزنائية حکام تونس» فهم الذين ض عليه م الغروء 
وکان هذا مرا کافاً للدفاع عن آنفسهم وعن أرضهم خصوصا بد أن أدركرا أن القبيلة الغارية 
كانت تنطلع» بعد أن اشتد ساعد دياب بن غانم» إلى أن تمك مقاليد الأمور في تونس بعد أن 
تطيح بحکم الزناي خليفة. ومع أن الرناتية كانوا يعيشون حياة الاستقرار والتحضر التي تؤهلهم 
لطرد الغراةء أو على الأقل لاخحضاعهم للسلطة الحاكمةء فقد فشل الزناتي حليفة ني تحفيتق أي من 
الهدفين. ولا يرجم السب في هذا الى غياب البطل الفرد» فقد دوخ الزناتي خليفة نفسه أبطال بني 
هلال ولکن السبب يرجسم إلى مط الحكم في تونس» اذ کان الحكم يقوم على فط حكم الفرد 
وغياب الشعب . وهذا ما تصوره السرة بدقة عندما جعلت الزناتي حليفة يعيش متحصناً في قلعت 
وليس هساك من صوت يبادله الرأي سوى رأي وزيره العلام . وعندما يعجز الزناتي عن التهاس 
المشورة يلوذ بالنبوءة كذلك ویصدقها کا حدث مع بني هلال. وتكون النتيجة أن يفنل الزناتي خليفة 
بيد الشر الممثل في دياب . 


وتلتهي 1 برة بان تقول کلمتها بأنه لا بقاء للشعب من دون قيادة قوية رشيدة» ولا بقاء 


ولعل هذا يفسر لنا بقاء هاتين السيرتين» سيرة الزير سالم» وسيرة الهلالية جنباً اى جنب مع 
السير الأحرى» فإذا كانت السير الأولى تمل المشال» فإن الشانية تمشل الواقع . وإذا كان الراقع 
يستدعي المثال» فإن المثال لا يلغي الواقع . وقد بغلب المثال الواقع في الذاكرة الشعبية عندما 
تستدعي الاحداث هذا الخال كا كان الحال في زمن الحماسة الشعبية العربية ابان الحروب الصليبية . 


ولكن عندما تصبح القضية الملبحة قضية الدعوة الى لم شمل الجماعة المتفرقة» ونبذ الانقسامات 
والخلافات التي لا تؤدي ا الى تدمير الفرد والحاعة» قاماً كما دمرت اهلالية والرناتبةء وک| دمرت 
اسرة الزير سام من قبل» عندئد تستدعی الناذج المدمرة والمدمرة من الأبطالء لا بقصد التيئيس› 
بل بقصد الافاقة . 


س 


وقد راودت بعض ذوي الحس الجمعي» في آثناء استمرار رواية السر الشعبية وبعد ان 
تضخمت رواياتها كى وكيفاًء لا في نطاق السيرة الواحدة فحسب» بل في نطاق السبر المختلفة» 
راودتهم فكرة تدوين السير. وتعد هذه العملية بحق عبقرية من عبقريات الحس الجمعي» اذ تعجز 
التساؤلات الآثية عن ان تجد الالجابة الحاسمة عبا. فإذا كان الأداء الشفاهي الوسيلة الأول في نقل 
هذا التراث من خلال الراوي» فا الذي دعا الى تدوينها؟ ثم من الذي أجهد نفسه هذا الجهد لكي 
يدون هذه المجلدات الضخمة؟ وكيف تسى هذا المدون أو هؤلاء المدونين أن بدونوا اعرا وفقاً 
لطريقة روايتها بحيث جعل من التدوين استمراراً للاداء الشفاهي؟ 


وليس في وسعنا أن نجيب عن هذه التساؤلات الا من حلال مجموعة من الفروض التي 
1 نستقيها من طبيعة النص نفسه. 


فالنص المدون يستحضر الراوي على الدوام. فا من صفحة واحدة في السير تخلو من عبارة 
رقال الراوي» وي بعضس الاحيان پستحضر الحمهرر عندما يضيف عبارة «یا سسادة یا کسرام» ال عبارة 
«قال الراوي». . ومع هذا آن مدولن SS‏ القاریء آنه يقرا ا بل 
بسمع نصاً مکتوباً | إن صحت هذه المفارقة. آي آنه پعتمد ألا يعطل تماما حاسة السمع التي تعد 
الحاسة الأولى الأساسية في عملية استقبال التراث الشعبي . 


وعندما ألزم مدون السيرة نفسه بتقديم السبرة على هذا النحوء ألزم نفسه الزاماً كاملا بعملية 
الأداء الشفاهي . ويتركز الأداء الشفاهي على استحضار الحو الكامل لحياة البطل اليومية مع جماعته. 
ومن ثم فهو بتركز على الحوار المتصاعد على الدوام بينه وبين أفراد جماعته» أو بين أفراد الجاعة 
بعضهم بعضاً في كل ما بخص العمل البسطولي للبطل. وكل هذا الحضرر المكثف لا يتم الا من 
حلال حضور اللغة. واذا كان كل شكل من أشكال الحضور يختلف في درجة ايقاعه في نفس 


۳1 


الستمع الذي يفترض حضوره على الدوام» ومن خلال تكرار عبارة «قال الراوي يا سادة پا كرام»» 
فإن اللغة تختلف في درجة ايقاعها من حضور الى آخر. 

فإيقاع اللغة بيدأ مع الحکي > لأن المتحدث صوت واحد» صوت آنا القاص الذي يندمج مع 
الراوي في وحدة واحدة. e‏ عن هذا فإن الراوي کي ما مضی»› وما مض غائب پستحضر 
ف هدوء. . . فإذا جسدت المشاهد وواجهث الشخوص بعضها ا تحولت لغة الغياب الى لة 
الحضور الحي الناقل لنبض الحياة اليومية» حى اذا هيأ الحو للمعركة» تصاعد ايقاع اللغة حى 
يصل الى قمة الايقاع في الشعر. وعندئد تحاط اللغةء أي لغة الشعر بهالة من القدسية عندما يبدا 
الراوي بالصلاة على اللبي (ص)› اذ لیس بعد الشعر تصعيد آخر للغة. وتدمثل هذه المالة المقدسة 
في شعر السيرة اهلالية المدونة a‏ عندما تحاط المشطوعة الشعرية بتلك المالة فيبتدىء ہا 
ويختتم بها. ولا بد أن يؤكد الراوي وجوده في هذه المناسبة فيقول: 


للمؤمنين شفيع. ثم يقول في النهاية : وأفضصل ما قلنا نصلي على البي . . لبي المدى صاحب مقام رفي . ثم يشرع 
SS‏ الشخصية فيقول على سبيل المثال : 

يقول أبو سعدة الزناق حليفة .. أرى البر خالياً أوحشتنا أوانسه أو يقول: قول أبو زيد الملالي سسلامة , .ف 
علم ري حارت الأفهام , 

ومذا تكون اللخة أدت دورها في عملية التواصل الفرلكلوري . فالنص المكتوب جل 
للروايات السابقة عليه تحقفا فعليا. وليست الروايات المدونة هى أول الروايات الى تحكى عن 
البطل. ولكا الروايات الكاملة زمن التدوين وهي الروايات التي تداخحلت فيها النصوص المرويبة 
والمكتوبة السابقة عليها. 


فالنص الشعبي » هو الشكل اللغوي لشيء آحر سابق عليه» وهو النص الذي مقن عملية 
التناص أي تداحل النصوص أي أنه نص فوق النص. وترجع أهمية النص المدون في هذه الحالة في 
أنه يفسح في المجال للمقارنة بينه وبين النصوص المدونة الأحرى للسير المختلفة لابراز الثابت والتغير 
فيهاء كا أنه يفسح في المجال للمقارنة بينه وبين النصوص السابقة عليه في اطار السيرة الواحدة إن 
وجدت . 


ورا كان أهم من ذلك. أن هذا النص المدون يفسح في المجال لتناص آخحر لاحق عليه» 
فالنص يقرا في أكثر من مستوى ثقافي» وعندئذ تكون الافادة مه في أكثر من شكل» فقشد يروى مرة 
أخرى عندما يتكامل مجتمع القص بين راو وجمهور الستمعين» أي بين مرسل لرسالة ذات شيفرات 
محددة» ومستقبل هذه الرسالة ومترجم لشيفراتما وفتاً للظروف الفكرية والسياسية والاجتماعية التي 
يعيشهاء وعندئد تکون مسؤولية اللغة كبيرة» اذ يعتمد عليها مدى نجاح عملية التواصل للنص 
الشعبي . وني هذه الحال لا بد أن يحدث تير في اللغةء لا على مستوى المضمون. اذ يظل كل بطل 
محتفظاً بہویته » کا تظل أفعال كل بطل دليل على هذه المويةء بل على مستوى الشكل والايقاع 


YoY 


والدلالة . أي أن اللغة تعود فتغير من المعايير الجمالية للنص المدون حقى تؤدي دوراً ناجحاً في 
الظروف الحديدة لرواية النص . 

وقد وضع عبد الرحمن الأبنودي يده بحق على عبقرية اللغة» أو بالأحرى عبقرية الراوي 
اللغوية في انجاح عملية تواصل الرواية للسيرة الملالية كما تتم اليوم . فالى جانب الراوي الذي يضم 
نصب عينيه النص المكتوب. هناك الشاعر المبدع الذي ينجح في عملية التناص على نحو مبتكر 
بحبث يستطيع أن يشد اليه جمهوره عندما يجعله يجس أنه ازاء حلق جديد للسبرة. 

يقول الألودي : 

«والمربع شكل فيي سائر في الصعيد (أي صعيد مصر). ويستعمل حارج الهلالية كنوع حاص من أشكال الفن 
يطلق عليه اسم اربع أو الواو. وهو يرتكز على لعبة ارتطام القرافي ليشرلد المعنى وترز الحكمة... ومن وقت مبکر 
اکتشف الفلاح الصري هذا القالب للتعبير عن مأساته وعجبه من فعل الايام وظروف الزمان . وهو لم يشابه في ابداعه 
بين القوافي» بل وحد قافية الشطر الأول والثالث في كلمة تحمل معئيين» وكذلك فعل بالشطر الثاني والرابع» كأن 
يفول ؛ 

فيه ناس کستسار بستشسعسرف امسق ولاجل الضصرورة تسوافسق 
ریستمر الابنودي في إبراز أهمية الربع ف عملية الارتمال فقول : انه راي المربم)» قصبر لا بحتل زمناً 
يسيك موقعك من الراوبة . وصالح لحمل معلومة كاملة مفيدة بين شطراته الاربع: 

وما لقيت لي خل ولا أځ في الحرب يسند معايا 

أو يفول : 

زعل الزناتي زمق قال قال فياجروح عبت وشاخحت 

وال كان علي فول السعلام تونس بلا شك راحت“ 

فالشاعر هنا لم يبتدع شكلا جديدا» بل استمده من محزونه العرفي. ولم يفعل الراوي هذا الا 
بناء على ادراكه أن عملية اسر الجمهور اليوم ليست هينة . وأنه لا بد من الاهتداء الى الوسيلة 
ورا يعرفها بكل تفصيلاعها. وعندئذ تكون اللغة الحديدة الناقلة للقصة القدية هي المدف في حد 
اها . 

والمربع هنا أشبه بالمئل الشعبي ذي الشكل القصير المحكم المغلق . ولكن الممل الشعبي شكل 
لوي أحكم اغلاقه من قبل» أما المربع فهو مفتوح لتجربة الراوي اللغوية» على الرغم من ضيق 
حیزه وصرامة نظامه . 


, ۱۹۸٤ بحت القاه عبد الرحمن الابنودي ني: مؤنر التراث الشعبي» قطر»‎ )٠١( 
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وهنا نجد أن المستمع يبدأ في متابعة الراوي منذ بدايته» التي تسمى اصطلاحاً عند الرواة 
مصطلحات المربع الستمدة من عملية الصيد الطبيعية > لحطوة حطوة مح عملية الاتصال بين الراوي 
وحمهور المستمعين وہذا ڀکون الراوي حقق عملية التلاص في أكثر من زاوية : 

فهو بحتفظ بالبداية الدينية المقدسة بالصلاة على النبي (ص) وينتهي بها وهو التفليد الذي 
حفظته السيرة المدونة. ثم ان ذاكرته أسعفنه بالشكل الشعري المناسب تماما لرواية السيرة اليوم» 
ويتیح له في الوقت نفسه تأکيد قدرته الابداعية من خلال الاختيار المناسب لفردات اللغة من بين 
حصيلة لغة الحياة اليومية . 

وبا نستطيم أن نقول إن تدوين النص ل يكن معوقأ لئموه بقدر ما كان رقيبا على النصس 
الموروث. فقد حال بينه وبين الضياع . وهو الأمر الذي ادركه مدونو السير الشعبية في زمن مبكر» 
رما قبل أن تحول المتغيرات الاجتماعية دون رواية النص رواية كساملة. وهم بعملهم هذا قاموا با 
نقوم به نحن الآن من تسجيل لواد التراث خوفاً عليها من الضياع . راذا كان التسجيل حالياً بحتفظط 
بالكلمة المسموعة» فإن المدون احتهد في توصیل الصرت ضمنا من خلال الكلمة المقروءة. 


“A= 


وتستمر الذات العربية محترنة لنماذج البطولىة العربية القديمة. وعندما بدأت رواية السير 
الشعبية على الدحو التقليدي» راو وجحمهور» تتقلص نثيجة تغير ظروف الحياة وتطورهاء اتخذدت 
مسارين آخحرين ني الاستمرار في استحضار الماذج البطولية» المسار الأول الذي ظلت فيه الرواية 
مستمرة من خلال قصص يقتطع من السير يدف الراوي من خلال توصيلل قيم بعينما الى جمهوره 
المحلي . والمسار الثاني الذي ظلت فيه هذه النماذج حاضرة في أذهان الكتاب. فلم يكفوا في أعماهم 
القصصية أو المسرحية عن ربط الماضي با لحاضر من خلاها. وکم من أعمال أدبية ألفت حول هذه 
النهاذج البطولية العربية في العصر الحديث. وريا كانت هذه الأعءال من الكثرة» على مستوى الوطن 
الحربي بحيث ينبغي استقصاؤها وحصرها. ومعنى هذا أن الوعي المستمر بالنماذج البطولية تم على 
مستويين قافيين» مستوى الثقافة الشعبية » ومستوى ثقافة الخاصة. 

ونود الآن أن نشير إلى بعض الأعمال الفرديةء لا دف نقدها وتقويهاء فهذا له جال آخر من 
الببحث» بل على سبيل الكشف عن استمرار الوعي بنماذج البطولات العربية. واذا كان لكل عصر 
انشغالاته وشمومه» کا أن لكل عصر معايره الفنية والحالبة» فإن کل عمل ادي لا بد أن يکون في 
كثير أو قليل» منبثقاً من هذه الانشغالات والمموم من ناحية» ومن المعايير الفنية السائدة في حينه من 
ناحية أحرى. على أنه قدر الغاس الكاتب في موم عصره» وعلى قدر اتقانه لصنعة الابداع 
وحبكته» بحيث جب التلميح لا التصريح › وتكون وحدة العمل مستقطبة للأحداث واللغة» تكون 
قيمة العمل . 


ot 


ومن الملاحظ أن كل الاعال التق حيكت حول عنترة» على سبي المثال» تيمها شخصية علترة 
ي امقام الأول» ولكنها تختلف من عمل الى آخر في طريقة توجيه الشخصيةء كا تختلف في الممدف 
الذي توجه له الشخصية. 

فالشاعر أحمد شوقي يفت آحداث سدرة علترة التارغية› وینتقی من هذا التفتيت ما يساعده 
على ابراز قضيتين قد تبدوان احداهما منفصلة عن الأحرى ولكماء وراء السطح » مرتبطتان كل 
الارتباط . وكلتا القضيتين استمدهما من قيم البطولة النموذجية المتمثلة في عنارة. 

أ ا ی ی ن ر اة داف رة بیدا عن 
التحلى بقيم الرجولة وخلتق الرجال. وقد استغل الشاعر في ذلك فافج الشباب الذين تنافسوا على 
حطبة عبلة» فعقد مقارنة بيهم وبين عنترة البطل الذي أحبته عبلة» على الرغم من سراد لونه 
وقبحه » فضلا عن وضاعة قدره في جتمعه . وقد عقد شوقي المقارنة بين هذين النمطين من الشباب 
تارة بين عبلة وأبيها مالك» وتارة أخحرى بين عنترة وعبلة . 


مالك: 


عبل أصضي: في أرض جد شباب أطملعوا في سائها أقمرا 
عبلة : 

قد عرفت الغلام ذاك الفتى النضر السذي لا يطيق يبقتل فارا 
کل يوم مع العسذارى كثر العجسب مت جحيسيا كاحدى العدذارى 
أتسرى يا أي وأنت أخحي يا عمرو كيف التقيت] الأصهارا؟ ٠١‏ 


وهذه المشكلة بعينما هى الى كانت تۇرف عنترة» اذ ساوره الشك فيا اذا كانت عبلة تحبه 
لشخصه أم لبطولته وحبه ها الذي طبق الآفاق . 


اة : 
وليسر ب آنا ولا پسسجسلسقي الحتقرة 
لشقشلت أذ دعونن یا قسمسري پا سکسر و 


أما القضية الثانية المرتبطة بالقضية الأول وهي القضية التي كانت شاغل العصر وشاغل الشاعر 
الأرل» فهي قضية الوحدة القومية من أجل طرد المستعمر وهي قضية مرتبطة بالقضية الأولى 
بالضر ورة» حیث أنہا لا تتحقق الا اذا توافر عليها رجال أشداء أبطال من أمثال عنارة. وهنا يضم 
الشاعر بطولة عبلة الى بطولة عنترة» ذلك ان عبلة التي تعشق عنترة حقاً لرجولته وبطرلته» تعشقه 
فوق ذلك لقيمة أحرى وهي غرته على المصلحة القومية وتجنيد بطرلته لخدمتها. ومذا فهر يتعقب 


, ٤۵ امد شوقي » مسرحية علتر» ص‎ )١١( 
٠٤١ المصدر نفسه» ص‎ )۱١( 


كل ذليل يلوذ بالدولة الغاصبة» دولة كسرى الفرس أو قيصر الروم. فعندما أمسك بقافلة عربية 
کانت في طريقها ای کسری وأذهاء دار الحوار ہین عجوز في هذه القافلة وعبلة على الدحو التالي : 


العجوز 2 وکنا نہ نمم أرض العراق لىجتازها 
عبلة : لحوکسری؟ 

العجوز م أجل 

عبلة : 


لستعططوا الرشا وتنالوا الم وساسح سرحان عض العمل 
ويحكم في البيد باسم امام وتحت ظبي فارس ولأسل 
ذليیل باب أئنو شروان وعدد الحيام عزيز البطل 
ا کم هسيموك ست السشجسوم وتسفترقسوك افسترافق السسبل 
فسنصف فطاع رعتها السلئشاب ولسصف عل النبيسد وض مل 
وسین لسكسم دولة ف الموجود وتسحبكم کسالسلیول السدول 
ألم على حوضكم فيصر وكسرى على جالبيه لزل 
ويمجمكمكم تحت لير الشريب وسهسازه الأعياء السدحسل 
همم الأمراء وفك برتسدون پسساب الأعاجسم ذل السلدل١"‏ 


وهکذا تجاوز الماضي والحاضر بعد أن ہرز الاثل پیا اء وان تمايزا في الوقت نفسه. ولا يتم 
هذا الادراك الواعي الا من خلال النموذج الذي يحدث هذا التجاور وهلا الربط بين الأحداث 
المتهاثلة . وعلدئد يصح عنترة» شأنه شان هذه الأحداث» شبیهاً بعنارة ة الشسديم» ومثم‌یزاً عه کل 
التمييز في الوقت نفسه. 

وعلى مستوى آحر يقرن فريد أبو حديد في قصته أو الفوارس عنثرة بين عنترة وشيبوب أخيه 
الذي يعاني مشكاته نفسها ولكنه كان جد الحل لمشكلته على نحو آخر. لقد کان یری الحل في نسیان 
المشكلة بدلا من الاستغراق فيها. وسبیله الى ذلك اللهو والعبٹ من ناحية» وتېدید قومه على تحر 
ما ينهدد اللصوص الأغنياء من ناحية أحرى, وكان كلا رأى عنترة تائهاً في أحلامه تارة» ومکلفاً 
نفسه مشقة المصادمات مع قومه من دون جدوى تارة أخرى» ازداد يقيناً بأنه لا سبيل لعالحة القضية 
الا على نحو ما يفعل . قال له علترة: 

«لقد كدت أحسدك على ما أنت فيه يا شيبوب» فإني ما زلت حيث کئٽ بعيداً عن سعادي. كنت من قبل لمحا 
أمامي وهي لا تزال کانٻا هرب مني کا بهرب الان الذي پرکب مهرا سريعاً. ۾ يکن الرق هو الذي يحول ٻيئي وبين 
سعادق . . ليس الرق هو الذي كان يشقيني بل هو الوهم الدي يرضى به الضعفاء ء أنفسهم ویسترون به ضعفهې, 

ان كلا اللمطين» عنترة وشیہوب هارب من الواقع » وکل مہا کان عل وعي بذلك. وهذا 
فقد كان كل منا بحاول أن بجر الآخحر نحو الحقيقة واليقين حنى لا يتيه في الوهم والشك. واذا كان 


.٠١ المصدر لفسه» ص‎ )١۳( 
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عنترة أقرب إلى الحقيقة من شيبوب واذا كان تحرير الجماعسة لا يتم الا على يد البطل الذي بكابد 
ويعاني» لا ذلك الذي يعبث ويلهو» فإن عنترة يستمر في مكابدته ومعاناته تارة مع نفسه وتارة أخرى 
في مواجهته لقومه حتى ينتصر في النهاية . 

وني قصة عنترة بن شداد لأحمد عباس صالح يستوقف الكاتب عنترة لكي يتزع منه الحقيقة 
في) اذا کان يدافع عن حريته هو أم حرية الجميع . وهنا يدور الحوار بيئه وبين شيبوب مرة أخرى. 
پول له شیبوب : «ولكني لا أرى الحرية التي تريسد أن تصنعها لنفسك الا جزءا من كلء والحرية لا تتجرا. فع| 
الذي يچدي الحرية اذا اصبح عنترة ة حراً؟ سپکون نصف العام عبیداً انا 


غير أن عنترة یستمر لي کفاحه حتی يحصل على حریشه ویتزوج ب بعبلة وهو على يقین بأنه لن 
بستطیع أن يحقق الحرية للجماعة الا اذ حرر نفسه أولاً. وشذا فهو يقول لشيبوب أي خحتام القصة: 
ولم پنته کفاحي یا شیبوب فلم زل عنارة بن زپيبة . ولن ينتهي لې کفاح حتی لا بعیر رجل عل الارض با آعیر به؟". 

وإلى هذا الحد نجد أن عنترة المشال ما زال حاضراً لي أزمنة متفاوتة في العصر الحديث 
والعاصر. . وحتی عندما يستدعى عنترة لیستجوب عا اذا کان هدفه اعيا ولیس فردیاًء وع] اذا کان 
راعیاً كل الوعي بالوسائل التي يحقق بها هذا المدف» فإن هذا الاستجراب لا يصل الى حد 
الحاكمةء اذ لا يرال عنترة اللموذج البطول القادر على تحرير المحاعة. 


ولکن يسري اندي پستحضر عار في مسرحیته يا علتر" التي نشرت في عام ۱۹۷۷ ليساله 
على نحو آحر. وتبدا السألة من بداية المسرحية عندما يستدعي علي الزيبق ق المصري عنترة ليعينه على 
الحاضر. فالحاضر مثقل باهموم» وقد سلم علي الزيبق بأن حيله وألاعيبه م تعد قادرة على حل 
مشكلات العصر» ومن ثم فهو يستدعي عنترة الفارس الغوار لعله يستطيع أن يدل بدلوه في حل 
هذه المشكلات . 


وياني عنترة من قلب الاضي مثقلا بهموم الانسان الذي يصارع من أجل الانسائية. ويصدر 


حلمي أن يصعد فرسي کي تطا حوافره كل نجوم الليل هناك 
تہعارها شرا 

واہعژها في وجه الليل الساحر مني 

في وجه قبيلة عبس» في وجه العا 


»)۱۹۷۲ (القاهرة» تشرين الثاني / نرفمر‎ ٤٤ احمد عباس صالح » علترة بن شداد» كاب الجمهورية‎ )٠١( 
. مواضع متعددة‎ 

. )۱۹۷۷ يسري الحندي» عنترة (مصر: جمعية رواد قصر وبيوت القافة بالحيزة»‎ )۱١( 
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وکا يصرخ في وجه الکون» يصرخ في وجه شيبوب القائع ا هو کائن 

أو تعرف معنى الكلمة» عبد 

معناها أنك شيء 

كتلك الصخرة يركلها من شاء» يبول عايها 

لكن الصخرة أفضل سحالاً منك. اذ لا يعنيها ذلك لا تهتم 

کھذا المحبل e‏ 

كل الأشياء تحدق فيلك ولا تېتم 

لکنك شيء يتعذب 

لا شيء يبالي بعذابك» ئي هذا الكون اللامهتم 

وإذا كان الانسان قد قدر له أن يتعذب دون أن تحرك عذاباته أحدأء فا حل اذن أن يقتئع 
بالمکن کا ینصحه شیہوب : 


شيبوب : والممكن ليس فليا يا عنترة أمامك» اذ هم يجتاجون اليك 
عنترة : وكا بحتاج الراعي الى الكلب 
شیبوب : بل بالقدر الکاني کي نميا انضل 
علترة !: يخنقي هذا المكن 
يمرضني هذا الممكن 
هو عاري أرفضه حت الموت 
وم تستطع كلمات عنترة الملتهبة أن تسكت شببوب» لأن شيبوباً يظل يرى عنارة عبد ميزاً بين 
العبيد . ویکفي هذا لآن بحس بانه يسود العبید ان لر یستطع أن کون سیداً بین الاسياد. 
شبپوب: ‏ بل انت تعيش به بالفعل 
تمشی کالطاروس ب يه سفاف» ن تستلقو في الظطل المنعش 
وتقول الشعر“ ‏ , 
وعندئل تصبح مشكلة عنترة مشكلة جدلية» وهي مشكلة قدية وحديثة معاً. فإذا كان عنتر 
یرید ان يتحرر من قید قبیلته ومن عېودية الأسيادء فلماذا يصارع من أجلهم» ولاذا e‏ 
المنتمية بسيادتها اليهم؟ واذا کان لا مفر له من أن پصارع اسیاد القبيلة حى ينتصر عليهم» ۽ فلاذا 
يسعد بانتائه اليهم بعد آن ينتصر عليهم؟ 
ولكن ما ا لحل اذن؟ والحل يقترحه عليه شيبوب بان يخلع عله قيد عبلة ذلك القيد الذي يجعله 
أسير السيادة حتى بعد أن يصبح حراً E‏ 
وجهه متعللا بأن عبلة ليست هي قيده الوحيد. . 


)1۸( المصدر فسه» ص ۹. 
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نفسي قيد في عنقي 

شعري قيد في عنقي 

لوي قيد في عنقي 

اسمي قيد في عنقي» قلبي» لوي» اسمي» تفي 
أغلالء أغلال. أغلال 

ما أفدح هذي الأغلال١٠‏ 


ويظل عنترة محاصراً بأصوات متعددة» أصوات تنذره بأنه لم يعد من العبيد» ولكله لن يكون 
E a‏ فالحرية مطلب صعب وهي اما ك والبطل الذي 
يحقق لنفسه فحسب مطاباً باسم الحريةء لا کن أن يکون حراً. وهذا تنطلق أصوات العبيد قائلة 
اثر اعتراف قبيلة عنترة بانتمائه ها وموافقة العم على زواجه من ابنته عبلة. 


العبيد : 


جال وصال المغوار 
غير مجرى الأقدار 
أقذ عبساً من ذل العار المر 
ثم أندفع وأنقذ عبلة من ذل الأسر 
لکن هل حقاً قد غبر مجرى الأقدار 
فالسادة ها هم قد عادواء علموا باثره المنقد» وأقاموا حفلا للمنقد 
عثترة العسي اللحر . . هذا ما أعلنه فيهم شداد أبيه 
أما نحن ففي صمت نشهد. . لا شأن لنا. . لا شان“ 
ويرحل عنترة ليأتي بالنوق العصافير مهراً لعبلة من عند الملك المنذر حليف الفرس. 


ويأسر الملذر عنترة» ولکنه یعود فیطلق سراحه وجه الئرق العصافير مهراً لعبلة في مقابل أن يکرن 
حليفا له» يطابه وقتا يشاء. ولم يملك عنترة الا ان يوافق على هذا الشرط مقابل أن محصل على المهر 
الطلوب لعبلة. ويتروج عنترة عبلة, 
وبعدئل بحدث التحول في المسرحية الذي يقابله تحول في وعي عنترة يفول المؤلف : 

من تسعده القصة الى هذا الحد فليمض بسلام 

من ما زال بقلب غض فهنا تكفيه القصة 

لسا أشراراً لنعكر صفوه 

أما من يلمح في أحشاء القصة شيئاً آحرء فليتمهل 

وککل عبید بي عبس یسال 

هل حقاً غر عالمه حقاء أو مل یمکن؟؟ 


(۱۹) المصدر نفسه» ص ٤١‏ . 
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ذاك سؤال يتململ في آأحشاء القصة نفس القصة کالرکان'» وبعك آن تزوج عنترة يفيق على 
أنه اختار أن پکون حلیفاً للمنذر ولکسری» فکیف یکن أن يعد نفسه حراً؟ أما أسياد بني عبس فلم 
یکونوا في قرارة آنفسهم راضین عن انتهائه هم» بل ازدادوا تشاؤما منه. وأصبحح عنترة أمام خيارين 
أحلاها مر : ما أن يرحل من أرض بي عبس» أو أن یہقى معلقاء فلا هو بين السادة» ولا هو بين 
العبيد. 

وعندثذ ہکم به العبيد قائلین : 
العبيد : أو ما أصبحت طليقاً حرا؟ 
عيترة ‏ ! E‏ 
رة کي يتاکد الي e Ey‏ الأوهام . 
العبيد : العلة في الكون اذنء آم فيك؟ 
عنارة : العلة فيد العلة تسبقني» تسق سيفي 

ومحاول عنترة أن مهرسا » ولکنه محاصر مرة أحرى لكي يقر ٻأن العلة فيهء ولیست في الكون. 
العبيد : ماالحل اذن ان كانت فيه العلة؟ 
علترة : آنا لا أعرف 
العبيد : بل تعرف يا عنثرة تماماًء أن العلة فيك 
عنترة : العلة في 
العبيد : سل الشيطان الحبشي حبك 

وکان الحہشی قد کلفه عبارة ند عنترة بقتله» وأ فقتل عارة الحبشی . 


شيطان الحبثى : العلة أنك عبرب منذ بدأت 


عنترة : أهرب. . أهرب من ماذا يا حبشي؟ 

الحبثي : تهرب من وهج الحرية 

عنترة : اانا ما أهرس؟ منا؟ 

الحبشي تتهرب منبا حين تكبل نفسك» حين تول وجهك نحو الأوغاد لتصبح وغداأء لتحقق عيشاً سهلا 
وسط عفن . 


وهذا تتبلور القضية » قضية الانسان الذي يتوهم أنه يناضصل من أجل الحرية فإذا به رى 
نفسه في النهاية يدور في فلك القلة المتسلطة ليشتهر من خلاها ويذوق نعيم العيش من خحلاها. 
وعنذاك يتميع مفهوم الحرية ثم يتلاشى . 

وقد حاول الكتاب من قبل يسري الجندي أن يفجروا تلك القضية ولكنهم لم مسرا إلا 
حواشيهاء ذلك أن عنترة البطل من وجهة نظرهم لا بد أن تتوج بطولته بالزواج بعبلة 


.۹۳ المصدر نفسه» ص‎ )۲١( 
. ۱۲۸ المصدر نفسه» ص‎ )۲۲( 
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على أنه نجدر الاشارة الى أن الحس الشعبي في تعبيره الجمعي رفض أن تكون هذه الهاية 
الرومانسية هي ناية كفاح عنترة» بل جعله يتحرك حركة تحرير شاملة من أجل الحماعة» ثم جعله 
في النهاية يوت بعد آن ولد منه من پکمل کفاحه. 
على أن السؤال ما زال وارداً بالنسبة الى مسرحية يسري الجندي . فماذا كان يكن لعنترة أن 
يفعل حلاف ما فعله . والجواب على ألسنة العبيد: 
العبيد: 
يکفي أن مضي ساعتها وقوت رجل 
والعال ساعتها يحمل معناه موت رجل 
قد بٿ تدافع عن شيء. وسوی ذلك فتموت کلب . 
ورضي عنترة بالموت» ولکنه کان قد حلف وراءه ابناً لم یولد له من عبلة بل ولد له من امرأة 
عادية مثله لحمل من بعده رسالته للہشرية جعاء ویمتد بہاء اذا کان هو قد وقف برسالته في منتصف 
الطريق . 
يعد الحيل الحديث من الكتاب المعاصرين راضياً عن أبطال التراث رضاء كتاب الأجيال 
السابقة عليهم . فمشاكل الانسان اليوم أكبر من أن محملها بطل يشتم من أفعاله البطولية دوافع 
فردبة دف الى تحقيق مطمح شخصي»› وأن بدا هذا المطمح الشخصي طريقا لتحفيق مطمح 
جماعي . انما البطل الحق من بدأ من قلب مشاغل الجاعة وينتهي اليها. وهو الفدائي الذي يكفر 
ومن الطبيعي أن تفجر الصراعات في سيرتي الزير سام واهلالية قضاينا معاصرة على نحو ما 
فجرت سيرة عنترة . واذا كان علترة البطل الذي ناضل من أجل قضية انسائية» مها يكن دافعها 
الشخصي » ل يعد نموذجاً بطولباً كافياً لتحقيق مطالب يعز الحصول عليها اليوم» فى بال الزير سال 
وأي زيد الملالي اللذين فشلا حتى على مستوى السيرة في تحقيق أي شكل من أشكال الوحدة 
الحمعية؟ 
هنا نجد الكاتب المعاصر يتخذ أحد سبيلين: أما أن يكتشف من وراء الفرقة وحدة تتم في 
اطار مفهوم العدل» كا فعل ألفريد فرج في مسرحية الزير سالم أو أنه يقف من الابطال موقف 
المدين هم على ما أحدثوه للجاعة من فرقة» بل من تمزيق وتدمير» وهو ما فعله يسري الجندي مرة 
أحرى في مسرحية سيرة بي هلال . 
وني هذه المسرحية الأحررة تلخص الأفنعة الثلاثة الى يستخدمها المؤلف كتفلية مسرحية 
للتعليق على حيبة الأبطال» تلخص منذ البداية النوازع الانسانية الرخيصة التي أدت الى فشلهم» 
اهبا «الأمال الفارغة ء القتل المتبادل» الحب المستحيل والمجهض أبدأًء الكراهية المتبادلة دون ترقف» الاستشهاد 
المجاني» الجبن في قلب البطولة» . 


ولا بخرج المؤلف عن أحداث السيرة الرئيسية» كما أنه يلتزم بتتابعها الزمني من البداية حتى 
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النهاية» منذ أن شرع بعض أفراد بني هلال في رحلة الريادة حتى انتهى دياب بقل الزناتي خليفة 
حاکم تونس ۰ رما تلا ذلك من اعمال القتل بين الأبطال جيعا حقى فنوا عن آخحرهم» فلا غالب ولا 

وحاول الكاتب آن پحٹ عن السب الخفي وراء هذه المأساة فیجده ماثلڈ ف بني هاال ونظام 
الحکم فی تونس معاً. فعلى الرغم من أن بني هلال نظموا أنفسهم في البدايةء E‏ 
بس تشتت أهواؤهم» اذ لم يكن قائدهم الحري أبو زبد الملالي من القوة بحيث يستطيع أ ن یکبح 
جماحهم من ناحية» کا لم بستطع أن يستغني عن دياب الهلالي» راس س الشر. وذا كائت قبيلة بي 
هلال بثابة شعب من دون قيادة . 

اما حكم الزناي خليفة في تونس» فكان حك متسلطاً فردياً» وبصوره الكاتب كا تصوره 
السبرة من قبل وهو حصن في قلعته» > لا یشغله الا سلطانه» فلا يجس بالشعب ولا بحس به 
الشحب. وبذا كان الوجه المقابل لقبيلة بني هلال حاكاً من دون شعب. 

وكان من الطبيعي › عند ما پصطدم النظامان آأحد ها بالآحر» الا يغلب أحدها الآخرء لان 
کل من بمثل نظاماً حاوياً سرعان ما يتقوض عندما تفرض عليه الظروف أن پتعری من مظهره 
السطحي . 

وعلى الرغم من أن سبرة الزير سالم» شاا شان السيرة الملالية» تقوم على أساس القتل 
المتبادل بين قبيلتي بكر وتغلب فإن القشل فيها کر تنظیاً أو لنقل أنه كان محدد المدف. وهذا 
المدف حدده الزير سام من البداية عندما رفض أن يأخذ دية لأخيه المقتول كليب» وأصر على مطلبه 
ھی ان وڈ اله کی کا ولکن کیف يکن أن ية أخرة المفتول جيا؟ إن الاجابة عن هلا 
السؤال تمثل جوهر مسرحية الفريد فرج الزير سالم فلم يكن الزير سالم بهذي عندما أصر على مطلبه 
هذا بل کان يعني بحق أن يعود كليب حيأً ني شخص ابنه المجرس الذي كانت أمه الجليلة زوجة 
کلیب قد احفته منل صغره حتی لا تشب معه روح الانتقام . 

لقد کان کل آمل الزير سام «آن يرتد الواقع -حظة ليبطل جرية وينقذ مجنياً عليه »" . والمجني عليه هو 

وبعد» فهل قال الكتاب بعد كل هذا كلمتهم الأحيرةء وهل يکن أن تقال الكلمة الألحرة ف 
الابداع الفني أیاً کان مصدره وآیاً کان شکله؟ ا الابدا اع الفبي رؤية ووجهة نظر. ولا قيمة لرؤية 
E DES‏ 
رصيد معرفي يعد التراث الشعبي جزءأً أصياد وأساسياً فيه . 


والتعببر الأدي الشعبي الذي لا يكون الا من خلال اللغة الطبيعية» جزء من الطبيعة 
(YY)‏ الفريد فرج» الزير سال (القاهرة: دار الكاتب العريء 4¥( س ۷۸ , 
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رالکون» ومذا فهو بحتوي على شموفم| وايقاعهم| وسحرهما وأسرارها. انه معین لا پنضب لکل من 
پود أن يستقي مئه . 


وقد تكون البطولة في التراث الشعبي وهمية عندما تحاك حول شخصية وامية مشل شخصية 
الشاطر حسن . وع الرغم من أن الشاطر حسن غر مرتبط بزمان أو کان يظل مشلا لقيمة 
الشطارة القادرة على التغلب على كل العقبات» وان كانت هذه العقبات في عام الجن. انه البطل 
الحميل الغامر الذي لا يبكي قط› ولا يفزع قط مها تكن الآهرال» بل هو یسر مندفعاً کالسهم 
حتى محصل من العام الغربب على الدواء الشافي لمرضى عالمه» أو هو يحصل على الئيء ء السحري 
الذي محيل الفوضى في عاله الى نظام» والكآبة الى سعادة . وأخيراً هو البطل الذي يلوذ به الانسان 
عندما يشعر بقوة قاهرة تشل حركته وتدفعه الى اليأس. 


هذا هو الشاطر حسن کا رسمه فؤاد حداد في مسرحيته الشاطر حسن. ورا كانت الشخصية 
التي يستلهمها الكاتب من التراث ليست بذات قيمة فنية أو جماليةء اذ لم تصنع من حوما الأساطير 
رالأشعار» ولكا عندما تنتقل الى عالم الكاتب تكتسب عندئذ قيمتها الفنية . وهذا ما فعله فؤاد 
حداد كذلك في شخصية «المسحراتي» ويكفي أن يكون المسحراتي شخصاً مرتبطاً بقيمة دينة؛ 
ربکفي ان تکون مهمته أن يوقظ الناس من سباتهم لكي بجد الشاعر في هذه الشخصية المرتبطة 
اتن القيمتين معاً و للہطل الذي يلف ویدور ليوقظط الاس من سباتهم ویذکرهم بأحداث من 
ماضيهم تارة ومن حاضرهم تارة أخرى» حت يعوا ما يكن أن بحدث في المستقبل. وعندئذ يصح 
النص ما شأنه شان النصوص الشعبية الألحرى لان يسثوعب من الأضافة ما لا حصر له کا 

بصبح النص مفتوحاً لأن يستقبل في بنيته اللخوية من التناص ما لا حصر له . ولقد احتفط فؤاد 
و a‏ اع لغة المسحراتقي المناسبة لايقاع الطبلة» كا احتفظ بجملها الأساسية» ثم حشا هذا 
لايقاع اللغة بنبض الحاضر وقلقه. 


سحراتي ب (الستعین) تمد بيه 
قرات وئم قال ايدي اليمين 
آنا پسحر حبلې متین لولا فراقنا 
البعوثين أخباري سارة : انا مش حزین 
ارلا یا رب أنا الحذت ذرة بافطر معاکم 
في الانيا غرب ونظام جرة ak‏ 
رالانیا شرق ومهندسین آمڍن آمين 
مناسسین وأا بذاكر ما أشرېش الا 
پسلم لي عوده طول عمر فاکر الماء. . والا 
الواد أمين وطي ودين في قزار ياسين 
پدا الرسالة ف المغربية وختام کلامي 


وا 


أبعث سلااي 

للأجعين 

نحن تلقن 

العام حقا 

وکویسین 

والدی عل طبلي 

ناس کانوا قبل 

قالوا في الأمثال 

«الرجل تدب مطرح متحب»“ 


وبعد» اليس البطل حقاً خلوقاً من فؤاد الدثيا وأحشاء الكون؟ 


»)۱۹۹4 فؤاد حدادء الملسحراتي (القاهرة: الميشة المصرية العامة للكتساب دار الكاتب العربي»‎ )۲٤( 
. ٣٣ ص ۲۲ ۔‎ 


۳“ 4 


الفصبل الان عشر 
إسهرارثة الآدات الشعَة ومواکنها 
للتكلات الاِتَمَاعِية التكاريّخية 
الأساسية فت الوطنالمريت 
اللتص المسسَة سره بي 2 هللاال 
نارن وه 
دا ا 


ان الناظر في الآداب الشعبية العربية » منذ أول اثبات شفاهي هما الى عيناتها الحاضرة» بقف 
علد محقيقة لا مفر من الاعتراف بها وهي ان الآداب الشعبية حدث مستمر یواکب مسيرة البيئة التي 
ودنه وبعيش بين احضاما؛ ولم تقطم حبل وصاله فاصلة تارخية أو حادثة اجتماعية مهيا كانت 
طرفية . واستمرارية الآداب الشعبية شبيهة بالثبات المتحول/ المنطور للغة العربية (وصلة الرحم» ان 

صح التعبيں» بيا بدمية لا تحتاج الى برهان) وهي كا قال د. منصف المرزوقي : «لغة فريدة من 
a‏ قل لي اي لغة في العام تحافظ على نفسها وتتطور من دون أدنى انقطاع منذ 
خسة عشر قرناً كالعربية . نحن نقرأ ونفهم ما كتبه علي بن أبي طالب» حتى الشنفرىء وهم (اللاتينيون) عاجزون عن 
فهم ما كتب بلغتهم لأربعة قرون لحلت) . 

ومهما يبدو هذا الحكم متس بالتعميم المغرط الا أن معاينة الاغاط الادبية المختلفة» كل على 
حل من شعر ونش تخفف من حدة الافراط» وتة E‏ فعلد قراءة الأدب 
الشعبي العربي منذ أول اثہاتاته يفترض أن يقع التمییز بين د شيئين» في حد ذاعم) مکملین لبعضصهاء 
وأعني التمييز بين : 

أ ۔ آشکال تان ت ها طاق له عا المأثورات (الشفاهية/ المروية) الشعبية 

ب ۔ مضامین هذه التعابير» 

ج“ الحيثيات «المحركة» للتعابر الشعبية » من جهة» والقائمة بدور «المطعم» لضامینہا من 


(#) استاذ بالمعهد القومي للفنون والآثار ونس . 
() م ف المرزوقي› اذا ستطأ الأقدام العربية أرض المريح؟ (تسونلس : منشورات دار الرأي» [د. ٿت. ])۰ 
ص ٤‏ . 


۳1o 


جهة ثانية: آي : التحولات التارخية والاجتماعية الأساسية التي عاشتها المجموعات العربية ولا تزال 
تواکیها. 


وقد یکڑل جن یسل الباحث آن يقيم الدليل على أن أجزاء من «أيام العرب» (وقائع 
البطولة) ضهرت ف السير الشعبية على انواعها الي لا تىزال الأفواه: وبعض الدراسات 
سعت لذلك فایتته , SS‏ ن أقاصيص الف ليلة وليلة اندجت 
ف القصصس الشعبي السائر ف الوقت الحاضر" ہل وأن بعض المحارلات الابداعية السديثشة قد 
اعتمدث هذه «اللبالم» تبني انتاجاً أدبا ) ف میسادین : القصة القصرة والرواية والمسرح والسپنا) 
يبدو فې شکله حدیاء وقدماً في مضمونه» وذلك بقصد البات استمرارية الصلة القائمة بين قديمنا 
وسحدیشنا" . 


أما الشاعر الحديث فا انفك يردد اليوم صرححة الشاعر القديم : «هل غادر الشعراء من 
متردم) . . وليست الاشكالية المطروحة علا أو في طيات «التجديد الأدبي القائم على الاستئثار بالوروٹ 
من الأدب العربي» مسألة تكرار المعاصرة للتراث» شکاک وتران بقدر ما هي الاعثراف ضما 
أو علنا بأن المخيلة الشعبية «خبلة صاهرة» استطاعت أن تكتنز الماضي الطويل وأن تبقى على الرغم 
من احداثات الزمن الظرفية - على الأسس المنبتة لاستمراربة (الأمة) النافلة لتراثها (أي لذانجا) . 


وحركية التاريخ لا ترصد سوى «المحنطات» في المعالحف. وأما «الجي» فشدره غير ذلك : 
فالشعر الملبحون (أي المقول باللهجات الدارجة) لم مرج قطعاً عن موازين الشعر القديم : ولقد كان 
هذا الشعر, شفاهيا) وموازينه اعتمدت على «الحس الايقاعي» عند الشاعر؛ ولم يطرق الشاعر 
الحدیٹ باباً ایقاعیاً غبر هذا؛ ولکن شتان بین ما تضمنه ذلك الشعر والشعر الساثر حالياً. وعلى 
سبيل الال : هل عالحت القصيدة العربية الى أواحر القرن الماضي «مأساة العمال في المناجم» (الشعر 
المجمي) أو في مصانع تكرير الصلب». . . وهل نجد بين تلك القصائد ما يطلق عليه «شعر 
الفلاحين» . . . الى غير ذلك, 

ويستشف من هذه الأمثلة طرح للموضوع الذي ستتناوله هذه الورقة. وبتعبير آخر: هناك 
تحولات تاريخية ‏ اجتاعية وسياسية آفرزا المجموعة العربية من ذاتها أو نتيجة الاحتكاك بغيرها من 
الملجموعات البشرية (ضمن جدلية الأحذ والعطاءء والصراع من أجل التفوق. والمهيمن والمهيمن 


(۲) انظر: عمود طرشونةء مائة ليلة وليلة (تونس» ليبيا: الدار العربية للکتاب» ۱۹۷۹). 

(۳) انظر على سبيل الثال: محمود المسعدي» حدَّث ابو هسريرة قال. . . (تونس: الدار التونسية للدشر» 
۳ عرز الدين المدفي› حرافاث (تونس: الدار التونسية لللشر» ۸١۱۹)؛‏ ثورة الزنج »)۱۹۷١(‏ والحلاج 
(Y1)‏ 


K. Abu-Decb: «Towards a Structural Analysis of Pre-Islamic Poetry: The Key Poem,» انظر:؛‎ )٤( 
{nternational Journal of Middle East Studies, vol, 6 (1975), pp, 148-184, and «The Eros Vision, » Ede- 
biyat, vol. 1 (1976), pp. 3-69, and Michael Zwether, The Oral Tradition of Classical Arabic Poetry: Its 
Character and Implications (Columbus: Ohio Slate University Press, 1978). 


۳٦ 


عليه» الخ . . .) وهذه التحرلات أفرزت بدورها مضامين جديدة أودعتها أشكال التعبير الشعبي في 
شكليه الشعري والنزي . 

واذا كان حدوث التحولات مرا بدییاً لا الى اطالة في الاثبات» فإن ما تتو 
ملاحظنه هو أن اشکال اتر غتوما بيت اة أي ان الب المستوعبة للمضامين ا 
والمجددة) کک على ما هي عليه ملد القديم » وان هذه تقوم اساسا على ثنائية تقابلية ثابتة - في 
حیز بدائلها - (أي e GO‏ - ولعله 
هو ٻالذات «اس الثبات» أو «الأس الثابت» ۔ ثابت لم يتغير (بل ولا ضرورة لتغره اذ أنه من طبيعة 
الانسان أو على حد قول ابن حلدون من طبيعة العمران البشري) الا وهو: «الصرأع». 

ومفاد القول هو: أن جميع أشكال التعبير الشعبي (ويمجوز هنا التعميم على «غير الشعبي») 
تلتفي في شكل أساسي واحد» نطلق عليه «البنية التحتية للتعبير» وهذه البثية ثلائبة التركيب : 


عامل -أ- / صراع / عامل ۔ ب ۔ 


والثابت فيها العناصر الثلاثة من جهة» وحور «الصراع» (بين العاملين) بصفة اولية من جهة 
ثائبة . والمستمر فيها على مدى الزمن: آي منذ الاثباتات الأول للمأثورات الشعبية الى ما نعاينه 
ال هما العاملان المتغيران (أ- ب) رفي حالة الصراع الستمر) . واما الملحرك للبلية التحتية التي 
تدخذ اشكالا تعبيرية تبدو منمايزة» على مستوى السطح » وهي متاثلة على المستوى التحتي فيتمثل ف 
النحولات الاجثاعية ‏ السياسية (وباخنصار التاريجخية) التي تولدها البيئة البشرية (ضمن العلاقة 
الجدلية المشار البها) . 

وقد لا نبالغ اذا قلنا إن الآداب الشعبية تبرز بوضوح - الى حدّ ما - الطرح الذي تتناوله حالياً 
بحوث عدة في مجالات مختلفة من المعارف الانسانية المتعلقة بالتراث العربي والمتمثل في اشكالية : 
الثابت - المستمر والمتغير - الظرفي/ الدحيل. وباضافة هذه المساهمة قد لا نكون إتينا بالجحديد 
وليست النية ايضأً تقديم القول الفصل فيع| لا تزال تتعثر في بحشه الاقلام» وفيم) تعتبره من 
الطروحات الأساسية - على ساحة الفكر العربي - لاثبات الذات. وانما غايتنا من هذه المساهمة 
الاجتهاد في طرح المسألة من زاوية قد تبدو هامشية لأنها مغابرة لما نحت اليه البحوث عموماً, وقد 
تضیف شعاع نور لبقية الفرائيس المسلطة على «التراث العري بين الاصالة والمعاصرة)“؟ 

اما المج العتمد في هذه المحاولة فسيأخحذ بعين الاعتبار بالدرجة الاولى : نتائج البحوث 
اميدانية التي باشرتا في بعض الاقطار العربية (تونس» وليبيا والأردن) ؛ 


(ه) وبدائلها: التراث والمعاصرةء القومية العربية والذاتيات المحلية والشخصية (المحلية) والشخصية 
(العربية . القومية) وغبرها س المغاهيم المطروحة ف نطاق التساؤل والمعارضات, 
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بالدرجة الثانية : الطريقة الاستنباطية للمضامين (الاجتاعية وغيرها) التحتية» وهي طريقة 
تقوم على ما يطلتق عليه في اللسانيات الحديثة بالطريفة التوليدية : وذلك قصد اثبات التلاقح الحاصل 
بين افرازات البية واشكال التعبير في السير الشعبية العربية من جهة والاستمرارية في البنى التعببرية 
الحاملة للمضامين المتحولة من جهة أخرى؛ 

بالدرجة الثالثة : تجريد المعطيات الناتجة الى وحدات «هيكلية» من شأنها ان تساعد على تبسيط 
ترابط العناصر المكونة للأثر والتي تكون أحياناً في علاقات معقدة؛ 

بالدرجة الرابعة : تفسر المضامين بناء على ثلاثة «عوامل تحليلية» ولدتما المعاينة الميدانية وهى : 
حالة الماثلة » والقابلية الابدالية للعناصر المحولة في الأثر المنقول» والمقدرة الابداعية لناقل الأثر. ٠‏ 

ADE Ea E O e AOE 
هلال بمثابة الأرضية لمدار تفكبرنا في اشكالية (استمرارية الآداب الشعبية العربية ومواكبتها‎ 
. للدحولات التارخية في البيثة الحربية)»‎ 

وكها اسلفنا يقرم اختيارنا في دراسة هذه الاشكالية على السيرة املالية لأما: 

- تبرز بوضوح عماية التفاعل بين الثابت (الشكلي / البنائي) للتعبير الأدي الشعبي والمتحول 
التاريخي في البيئة الناقلة للأثر الأدي الشعبي» 

ثقوم على مفهوم «البطل الجمعي» وبعبارة أحرى المجتمع ككل وليس على مفهوم «البطل 
الفرد» (مثل سبرة عبثرة ہن شداد» وسڀف بن ڏي پزن» رالامام علي » وغرها) فینتسج عله أن جرج 
الطرح من غيط «الفرد الواحد» الى عيط : القبيلة» الطبقة الاجتهاعية باسرها. . . المجتمم. . 

لأن الذاكرة الشعبية ما زالت تتداقل هله السيرة أكثر من غيرهاء فتصبح بذلك «عينة 
حاضرة» وهي في الآن «عينة ماضية» . 


وسیشمل العرض فسا اول يقدم فيه لسبرة ہنی هلال من حیٹ مادتا وحضورهاء ف الرمان 
واكان تم فسا ثانا يسعى الى ابراز دور الذاكرة الجاعية (المخيلة الصاهرة) من حيث انها الأداة 
الاساسية لاستمرارية السبرة من جهة» ولاستيعاب التحولات التاريخية في اطار السبر من جهة ثانيةء 
ثم قسا الغا يتبلور فيه دور الناقل الشعبي في جعل السيرة تتواصل (أو - إن صح التعبير - «تتحنط») 
u‏ پئاء على الااخحتيارات - الشعورية,ٍ أو اللاشعورية .. التي يقوم ہا بین ما یعتره (هو وجمهوره) من 
«أحسداث تارحية» وما يعشره ارجا عنه), ولعسل ي عملية «القياس» الي سيقوم ا القارىء 
الختص بين ما سيرد في شأن سيرة بني هلال وغيرها من نماذج الانتاج الادبي الشعبي ما يجعلنا 
نقتصد في ضرب الامثلة الحاصة ببقية السيرة الشعبية العربية. 


ولا : سيرة بني هلال : مادتها وحضورها في الزمان والمكان 


سارة ٻني هلال أنشودة فبيلة بني هلال العربية التي استوطنت منذ العصر الجاملي الحزيرة 
العربية ؛ وتروي هذه المسيرة رحلة القبيلة من نجد الى توم الأندلس . 


1۸ 


أو کا قال ابن خلدون: «انتشرت القبيلة بيد الاسلام مثل سحابة من الجراد» في المنطقة التي بطلق 
عليها حالياً العام العربي الاسلامي . فنتج عن هذا الانتشار ان تداخحلت قبيلة ky,‏ 
من القبائل العربية وغر بر العربية الي ترکٽ أثرها في السبرة اهلالية“. 

تروي السيرة الهلالية سبب رحلة قبيلة بني هلال وتنقلها: كانت نجد قد اضنكتها سبع 
سلوات من القحط والحفاف» ولأن حياة القبيلة عمادها المرعى فاضطرت الى الرحيل حيث يوجد 
لاء والمرعى 


وتقص كل مرحلة من مراحل السيرة لقاء بني هلال مع أحد الأمراء أو الملرك أو احدى 
القبائل الأحرى؛ وكل هذه الأطراف تعمل على منع بني هلال من تحقيق غايتهم في الرحيل. وتفيد 
السرة بأن الصراع لا يقوم بين القبيلة ومعترضيها لان ٠ SE‏ التي تنرل فيها 
فحسب» بل وكذلك لأن احدى النساء الهلالية «(نتيم» قلب احد الأمراء أو الملوك*. فيمتزج 
الصراع بأمور العاطفة ويزداد حدّة لأن المرأة التي «سقط في غرامها الأجنبي عن القبيلة. . .» كانت 
تيمت أحد الملاليين أو أحد حلفاء بين هلال" . وهكذا تكون رواية هذه الصراعات وهذه المزابدات 
العاطفية المادة الأساسية لسرة بن هلال . 


(۷) السيرة الملالية مشل الهر الحارف في الزمان والمكانء فطيلة عشرة قرون وحت يومنا هذاء ما انفلك نقلتها 
برو ونما وینشدودا ف الأسراف وا اهي المىدلية والقروية› في البيوث وحيٹث جتمع الناس. ولكن خلال سره محمل 
اهر معه مواد جديد من البقاع التي يمر معا . حول اثر الاحتكاك بالروايات الليجيرية (الافريقية)ء انسظر الروايات التي 
جعها کل من : 
J.R. Patterson, Stories of abu Zeid, the Hilali in Shuwa Arabie (London: Kegan, French, Trubner,‏ 


1930), and Bridget Connelly, «The Structure of Four Bani Hilal Tales, Prolegomena: To the study of 
Sira Literature,» Journal of Arabic Literatutre, VOI. 4 (1973), pp. 18-47, 

وعن التأثبر البربري فیهاء انطر: 
Cl. Breteau et M. Galley, «Réflexions sur deux versions algériennes de Zyab le Hilalîen,» papier‏ 
présentê au: Congrês d'études des cultures méditerranéennes d'influence arabe - berbère, 1, Malte, 3-‏ 
avril 1972, Actes du 1° congrês d'études des cultures méditerranéennes et d'influence arabe-berbère,‏ 6 
publié¢ par Micheline Galley (Alger: Société nationale d'édition et de diffusion, 1973), pp. 358-304,‏ 
and 6. Conora, «Gli studi sullépia populare araba,» Qrtente Moderno, vol. 57, nus. 5-0 (1877),‏ 
pp. 211-226.‏ 
انظر أيضاً : كونورا» «السيرة والملاحم الشعبية في الأدب العربي» » مجلة الستراث الشعبي» السثة ١١ء‏ العدد1 


Cl, Breteau, M. Galley et A, Roth, «Témoig- کا جد بيبليوغرافيا وافية عن سرة بي هلال في:‎ .)۱۹۸۲( 
nages de la longue marche hilalienne,» papier présenté al: Congrês international d'études des cultures 
de la méditerranée occidentale, 2, Malte, 1976, Actes, publié par Micheline Galley (Alger: S,N,E.D,, 


1978). 

)۸( حول تحليل قصة عامر الخفاجي ۰ انظر: 
Slymovies, «Characters As Puns: An Oral-Poetic Structuring Device in Sirat Beni Hilal,» (under‏ .5 
press), and A, Abnoudy, La Geste Hilalienne, traduit par T. Guiga (Le Caire: L'organisation CBYyP-‏ 
tienne générale du livre, 1987).‏ 


انظر أبضاً: عبد الحميد يونس اهلالية في التاريخ والأدب الشعبي» ط ۲ (القاهرة: دار المعرفة» ۱۹۹۸)» 
ومد المرزوقي. الحازية اهلالية (تونس: الدار التونسية للنشر» ۱۹۷۹). 
(4) مهذا الصدد يكن تفسير فعل ذياب الملالي إزاء حليفة الزئاتي من هذه الزاوية . 


۳4 


وتشكل الأجزاء الثلاثة التي تتركب ماما السيرة الملالية المراحل الثلاث التي مرت بها القبيلة : 

. الجزء الذي يطلق عليه: «سيرة بني هلال في بلاد السرو وعبادة» : يشتمل على البنية العرقية 
للقبيلة وتوزيعها في المكان والزمان. 

الحزء الذي يطلق عليه «الرحلة» أو «الريادة»: وفيه تصوير لرحلة بني هلال دا حل نجد 
وتأكيد على الأضرار التي تلحق بالقبيلة من جراء الحفاف والمجاعة . 

الحزء المعروف ب »التغريبة»: ويروي مسار القبيلة باتجاه «الغرب» والصراعات العديدة التي 
حدثت بينها وبين «السلط» القائمة على البقاع ما بين نجد وتونس التي يجتازها آو یئزل مہا - ٻئو 
هلال . 

ومه) كانت المرحلتان الثانية والالئة آهم ما پعرفه نقلة السيرة الهلالية الا أن المادة التي چمم 
حالاً وقشل «مخزون» الذاكرة الحماعية تدور أساساً حول «الرحلة الي اضصطرت اليها القبيلة» . 
فالكارثة الطبيعية : الحفاف وما يلحقه من جاعة» من جهة» ورفض السلطة للاتفافق مع بني هلال 
على الاستهلاك المشترك لانتاج الأرض (المرعى)ء من جهة أخرى, دفعا القبيلة - حسب الرواية - الى 
شد الرحال واستبدال الموطن"'. 


وهكذا ينجل الموضوع الأساسي لسيرة بني هلال: الصراع بين «البدو» اهلاليين و«السلط» 
الضاربة نفوذها في المدن. وبتعبير آخحرء نمثل السبرة الملالية : «رواية لتاريخ مجموعة بشربة احتارت 
الصراع (بجميع أشكاله) لتأمين إستمراريتها في المياة» . هذا «المحور الدلالي» بشكل ما أطلق عليه 
بالبنية الأساسية للسبرة اهلالية والتي يمكن تجريدها في شكل الشائية التقابلية الثالية : 


البدو/مقابل/ الحضر 
ا أهل البدو/ أهل الحضارة 
وتعكس هذه الثنائية - في لري - المحور الشكلي الذي تستقطب حوله بقية عناصر السبرة اللالية 
حصوصاً واغلب السير العربية عموماً. وهو ما سنعمل على اقامة الدليل عليه في بقية هذا 
العرضص"'. 


)٠١(‏ حول البناء اللسبيء انظر: 
A, Ayoub, «A propos des manuscrits de lu peste des Bani Hilal conservés ۸ Berlin,» papier présenlé‏ 
du: Congrês iernitional J'Gludles des cultures de la mediterranée occidentale, 2, Malte, 1976, Actes.‏ 
(۱(٠‏ يدو لي ان هذا المحور هو الذي ينجلى من قراءة (ولو سطحية) للمتن الملالي f (corpus)‏ التاريخ فیقدم 
تفسيرا مغايرا : وانه نتيجة الصراع بين الحكمين الفاطميين فى كل من القاهرة والمهدية . أرسل حاكم القاهرة أنذاك بني 
هلال للإطاحة بالمهديةء انظر: عبد المنعم ماجدء الوليقة المستنصرية (القاهرة: دار الفكر العربي» .)٠١۹١٤١‏ 

)1١(‏ التعبير عن هذه الشائية واضصح جدا في القصائد املالية الي اوردها ابن خحلدون في مقدمنه. انظر: ابو زید 
عبد الرحن بن محمد ابن خحلدون. مقدمة ابن حلدونء ٤‏ ج (القاهرة: لمنة البيان العربي» »)۱۹١٦۲- ٠۹١۷‏ الفصل 
۱ ص ۱۳۱١‏ - ۱۳۲۷. وعبد الرحمن ايوب. «منهجية ابن حلدون في تحليل الشعر البدوي الملالي.» الفكرء السئة 
۹ العددان ۷ ۔ ۸ (نیسان/ابریل - أيار/مايو .)۱۹۸٤‏ ومن جهة الحرى» هناك الباتات متعددة على المستويات 
اللهجية والتاريخية وا حعرافية لاستمرارية «الصورة الملالية» - ان صح التعبير ‏ في المخيلة الشعبية العربية. وتلقسم هذه 
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ثانياً : سيرة بني هلال والتصور الشعبي للتاريخ 


تعتبر سيرة بني هلال أنشودة (بالعنى الملحمي) قبيلة عربية مثبتة تاريياً. والالبات التار خي 
بحدد - الى حد - قيمة السيرة. وانتاء سيرة بين هلال الى مجموعة اجتماعية معترف بها جعلها تتمتم 
«بالمصداقية التاريخية» (وباعتراف المؤرخين) . وباعتبارها أنشودة منطقة (جغرافية) بل مجموعة من 
الناطق الجغرافية - فان التصور الفضائي الذي تنطوي عليه تجاوز القطر الواحد إلى ما يطلتق عليه 
بالاقليم العربي الاسلامي - فالسيرة تنتقل بنا من نجد (الحزیرة) الى شواطىء البحر المتوسط» ومن 
شواطىء بلاد الشام الى آسيا الصغرى» وغرباً الى المحيط الأطلسي وتصعد شمالا الى جنوب اسبانيا 
بلاد الأندلس - وكانت قد مرت بجلوب الصحراء الافريقية سواء من جوب مصر آم من جنوب 
ليبيا آم من جنوب افريقيا أم من جنوب أي دولة من شال افريقيا. 

لقد حصلت السيرة املالية ولا زالت على مصداقية قية التاريخ والمؤرحين لأن نصوصها (= متنا 
) تحوي احداثاً تاريحخية عاشتها القبيلة الملالية”"“. ولكبا تحظ بالمصداقية نفسها من قبل 
الجخرافيين (الرحالة) فهناك مواقع ذكرمما السيرة لا تعترف بها «الجغرافيا التاريخية» وكم من موقع 


= الائہاتات الى انواع للالة : الميخطوطات. الكتب المنشورة والروايات الشفاهية . الظر: 
A. Ayoub: «Sirat Bani Hilal, ù propos de quelques manuscrits conservés û Berlin Ouest: Problémati-‏ 
que de l'appartenance religicuse des contcurs populaires» Revue d'histoire maghrébine, vol. 11, nos,‏ 
pp. 19-40, and «The Hilali Epic: Material and Memory,» (uncler press); W. Von‏ ,)1984( 34 - 33 
Ahlwardt, Verzeichniss der Arabischen Handschriften Kûniglichen Bibliothek zu Berlin, 10 vols, (Ber‏ 
lin: Asher, 1887-1899); M. Galley, «Manuscrits et documents relatifs A la geste hilalienne dans les bib-‏ 
liothêques anglaises,» Bulletin de littérature orale arabo-berbêre, vol. 12 (1981), p. 355; Edward Wil-‏ 
liam Lane, An Account of the Manners and Customs of the Modern Egyptians, 2 vols. (London: Nalla-‏ 
li and Bond, 1836), vol. 2, pp. 117-129; K. Petracek, «die Pocsie al Kriterium des Arabishen Volk-‏ 
sromans», Oriens (1970-1971), pp, 23 and 24; K. Kramm, «Der Erste Teil des Arabischen Romanzyk-‏ 
lus von des Banu Hilal,» (Diss, Universitat au Munster, 1973); R, Basset, «Une épisode d'une chanson‏ 
de geste arabe,» Bulletin de correspondance africaine (1885), pp. 136-148; A. Baker, «The Hilali Saga‏ 
in the Tunisian South,» (Diss, Indiana University, 1978); and L, Saada: «Documents sonores tunisiens‏ 
concernant la gesle des Banu Hilal,» papier présenté au: Congrès international (études des cultures‏ 
de la méditerranée occidentale, 2, Malte, 1976, Actes; «Mission cen Tunisie», Groupe linguistique‏ 
d'études chamitio-. sémitiques (G.L.E.C.S.), vol, 18 (1973), pp. 417-424, and «A propos du colloque ine‏ 
ternational sur le sixième centenaire de Pécriture des prolégomènes par Ibn Khaldoun,» C.L. E.C.S.,‏ 
vol. 23 (1979), pp. 425-428,‏ 
انظر أيضاً: : م. منصور» فهرست خطوطات المكتبة الأحمدية بتوئس (بیروٽت : دار الفتح ٠‏ 1474( فهھرست 
الكتب العربية الموجودة پدار الكتب (القاهرة: دار الكش المصرية۱۹۲۸۰)» وعل اپو جسن » فهرست شخ طوطات 


, ۲٣۵ ۲۵۳ البحرين (بہروٽ» ۷¥( جا ص‎ 
J. Schlicfer, «The Saga of the Banu Flilal,» in: Encyclopedia of Islam, vol. 2, p. 387. انظر:‎ )۱۳( 


ولا زالت الآراء متضاربة حول الدور التار يخي الذي قام به پنو هلال انظر: 

J. Berque, «Du nouveau sur les Béni Hilal,» Studia Islamica, vol. 36 (1972), pp. 99-111.‏ 
محمد الشاي» «غحاولة في إعادة تحديد تاریخ الغزوة الملالية الافريقية »» تاریخ العرب والعالم» السنة ٤‏ العدد ٤)١‏ 
(آذار /مارس ۱۹۸۲)» ص ۵۸ ۔- 1۹ . 
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يستحيل العثور على ذكره في «معاجم البلدان» مه) كائت قدية. وأغلب هذه المواقع غير المبوسة من 
بنات التصور الاسطوري لنفلة السبرة وقد تم اقحامها من قبلهم لأسباب لا يتسع المقام لذكرها. 

ولقد رفض الؤرخون أيضاً أجزاء من مادة السيرة الملاليةء وبا لخصوص الأحداث التي لا 
تنتمي ۔ في نظرهم - الى التاريخ : آي الأحداث المتعلقة: بالسحر «والعين الحاسدة» و«المحدثات 
الخارقة للعادة» (الخرافية) (كالغول» والعبان ذي الرؤرس العشرة). .. الخ وهي - كا نعلم ‏ 
أحداث لا تنتمي الى سجل التاريخ (الرسمي) واا الى سجل التاريخ الميثولوجي الشعبي . 

ومفاد ما سبق أن المتن اهلالي (والتعميم جاثز على مون السير الشعبية) يطرح اشكالية ثمائية 
في شكل ثنائية تقابلية بين التاريخ «الرسمي» والتاريخ الشحبي (آو البدائي حسب اصطلاح بعض 
الانتروبولوجيين والمؤرخين للفكر)”“ كا يطرح اشكالة موارية تدمثل في الشنائية : الحخرافيا الرسمية 
والتصور الحغرافي الشعبي . 

ولعلنا لا نحتاج الى التأكيد على أن «المواقع الاسطورية» و«الظراهر الميئولوجية» تمشل في دراسة 
التصور الشعبي للتاريخ من خلال النصوص الملحمية عنماصر ذات دلالة اشارية تفوق تلك التي 
تحظى بمصداقية المؤرخ والحغرافي. وكأن نصوص السير الشعبية تيسر المجال لقراءتين غتلفتين ‏ على 
الأقل ‏ قراءة تركز على المعطى الرسمي وأخحرى على ما يعتبره نفلتها «الحقيفي في تاريخهم». 

فالتاريخ الرسمي قد ابرز الدور المام الذي لعبه بلو هلال في مرحلة متأزمة خلال الشرن 
الراب الهمجري وذلك في الشق الغربي من الامبراطورية الاسلامية عندما تحول «اخطاب» العقائدي - 
الديني (أو السياسي الديني) إلى صراع بين جموعتين تنتميان الى نظام واحد» وكان من بوادر تفكك 
الامبراطورية الاسلامية . ولعل في ذكر مذا الحدث والتأكيد عليه من قبل المؤرحين تأكيد على وجود 
القبيلة الملالية وجوداً «سياسياً» وأهمية دورها في المسار التاريخي للمجموعة العربية الاسلامية. أما 
نقلة السيرة اللالية فلم يدنوا هذا انبر واا - كا سنلبته ادناه - عبروا عنه بطريقتهم اللناصة التي 
تبرز مشاغلهم اللحيوية الأساسية . 

بيد أن التاريخ والمتن املال اتفقا - ولو اتفاقاً نسبياً - على أن قبيلة بني هلال" وجدت قبل 
الاسلام وخلال المرحلة الأرلى منه ثم «كظاهرة تاريخية مثبتة» مذ القرن الشالث المجري (القرن 
الاسع /العاشر للميلاد)"“. وكلاهما سرد بطريقته الخاصة ما يعتبر مثابة تأصيل مجموعة بشرية في 
أرضية الزمن» وأقصد الأحداث الثلالة التالية : التركيبة الدسبية للقبيلةء والأحداث الى تألقت با 
عند ميلاد الاسلام وموقفها من الديانة الجديدةء وخاصيات بني هلال الحربية". ٠‏ 


C. Lévi-Strauss, Tristes (ropiques (Paris, 1055); La Pemsée sauvage (Paris: 1962- :رظil‎ (49 
1975), and Anthropologie structurale (Paris, 1958), 

R. Daghfous, «Des Banu Hilal el des Banu Sulaym,» Cahiers de Tunisie, vol, 23, 0%. ; اظ‎ (10) 
91-02 (1975). 

Schleifer, «The Saga of the Banu Hlilal,». (OY 


(۱۷) انظر: ماجد. الوثيقة المستلصرية» والشاپي» «محاولة ڻي إعادة تحدید تاریخ العزوة الملالية الاأفريقية .١ ٠‏ 
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وخلال مرحلة الصراع السياسي (القرن الثالث/الرابع للهجرة) نشأت سيرة بني هلال أو على 
الأاقل براعمها الأولى والتي أطلق عليها ابن خحلدون «الشعر البدوي الهلالي»*٠.‏ وبينا يسوق 
التاريخ أحداث هذه المرحلة بطريقته الخاصة تسوق السبرة الشعبية - هي الأخحرى ‏ الأحداث 
بطریقتها الخاصة : فبینها يقدم التاريخ الرسمي حداً مثل «نخریب المغرب»““ على أنه تم على يدي 
بي هلال تذهب السرة الملالية الى تعليل ظاهرة «التخريب على أا تصرف شرعي اضطرت اليه 
لقبيلة لمجاببة المجاعة التي حلت بها ولأن السلط السياسية الحاكمة رفضت مدها بالقوت 
الضروري . 

ولذا ل ابن خلدون وعلى غراره عدد من المزرحين» ای تقدیم «رعملية التخريب املالية») 
بطريقة رسياسية مشحونة» وکأنه وهو آول مۇرخ يذكر الشعر املال ويورد مقطوعات مله وذلك في 
جری حديه حول قبيلتي بي هلال وبني سليم يعمد بريشة قلم وتحث نأثير كنابة طبقية ا 
شطب التاريخ الذي عاشته مجموعة اجتماعية. ورغم ذكر ابن لمقطوعات شعرية على لساك 
بي هلال كانت مشداولة بين البطون البدوية في افريقيا الا أنه م يشر ولو اشسارة عابرة الى الحياة 
الاجتاعية والسياسية للمجموعة املالية - ٠‏ كان الأمرء فإن الق طوعات الشعرية المذكورة 
(والتي تصرفت فيها آيدي الناشرين بالحذف أو التعويض على مر السلين) تقدم لنا صورة من القرن 
العاشر الميلادي - عن التركيبة الاجتاعية لقبيلة بين هلال وعن دوافعها ومطامعها» وعن طريفتها في 
الحياة وعن علاقاتها بغيرها من المجموعات الاجتماعية سراء أكانت متقلدة للسلطة آم مستغلة من 
طرف السلطة*؟. 


والإحالات الى التاريخ (الرسمي) التي يعثر عليها في 2 السير (المخطوطة والمطبوعة 
رالشفاهية / المروية) تقودنا الى معاينة التاريخ معاينة نوعية أو بعبارة أخحرى الى قراءة التاريخ قراءة 
وط 

وتتطلب هذه القراءة - بادىء ذي بدء ۔ أن نول اهتاماً تخاضاً لصياغة النصية (10اfornula(‏ 
للأحداث: أي أن تم (أول) بكيفية النظر للأحداث اللحمية على مستوى المخيلة الشعبية» 
ا بكيفية ايصال الأحداث من قبل الرواة الشعبيين للسير الشعبية . إذ أن القراءة النقدية للسير 
القائمة على المعطيات التاريخية التي سجلها التاريخ الرسمي والمؤرخحون من شانہا أن 


(۱۸) انظر الفصل: «من أشعار العرب وأهل الأمصار إلى هذا العهد»» في: ابن حلدون» مقدمة ابن خلدون 
(تونس : الدار التونسية للنشر» »)۱۹۸٤‏ ص ۷٥۷‏ وما بعدها, 

(۱۹) بالإضافة للمصادر المذكورة» انظر: 
Charles-André Julien, Histoire de "Afrique du Nord: Tunisie, Algérie, Maroc, 2nd. ed., 2 vols, (Paris:‏ 


Payot, 1951-1952),‏ 
(۲۰) انظر: ایوب› «مهجية ابن حلدون ف تعليل الشعر البدوي املال »). 


A. Ayoub and M. Galley, Images de Djazya: A propos d'une peinture sous verre dle انظر:‎ )۲۱( 
Tunisie (Paris: C.N.R.S., 1977), 
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تهمل ابراز الرسالة التي ترمي رواية السبرة الى ايصاهماء وني هذا تتفق القراءة التاريخية مع التحليل 
الكل ار القن اي فة ع ن رة الكية اف عا ا اة 
(formulaire)‏ الي وضعها أ . ب . لورد" والنظرية التركيبية الوظائفية لفلاديير بروب"". وكلاها 

ازل كافياً للدوافع الحقيقية التي تدفع الراوي الى اعادة رواية انتاج فني ينتمي الى الماضي. 
وبعبارة آخحری ل تطرح هذه النظرية وتلك المدرسة السؤال الأساسي الذي فيد عن سېب تواتر 
السر ای اليوم : «لاذا پقصس الراوي الشعبي الماضي»*". 


١‏ - اشكالية الاستيعاب : الثابت والمتغر (المنحول) 


ليست غابة الضولكلوري في دراسته لمضامين المأثورات الشعبية المروية أن يبالغ في دلالة 
مؤشرات التاريخ الشعبي المتضمنة في النصوص. ولكنه في تعامله مع نصوص ملحمية مثل سيرة بني 
هلال أو سبرة عنترة ہن شسداد E‏ يرن أو الألباذة والأوديسة أو أنشودة e‏ 
غلغامش أو الكلفيلا. . . ينظر ها على أنبا أولً وبالذات سير للشعوب وان هله الشعوب الناقلة لها 
جزء من التاريخ اا فإن النصوص النقولة تصبح بدورها تارياً ولكن ليس بالتاريخ الرسمي 
المتعارف عليه . 


ومن وجهة النظر هله يبدو لنا أن الاشارة المهمة الى التصور الشعبي للتاريخ في سيرة بني 
هلال تكمن في العلاقة القائمة بين المجموعة الملالية وغبرها من المجموعات الاجتاعية e‏ 
المجموعة الاجتاعية القائمة على «السلطة» في المواطن الي مرت بها القبيلة في سعيها وراء «القوت» . 
والتان (دںمءهدء) املال يؤكد على هذه العلاقات ولذا فالمستمم الى الروايات الملالية أو القارىء نها 
تواجهه باستمرار الثائية الثابتة الممثلة من جهة للعلاقات القائمة بين بنى هلال والسلطة ولتحول 
هذه العلاقة نفسها من جهة أخحرى”. ونصطلح على هذا المحور «تحولية العلاقة مع السلطة». أما 
الشدائية الثابتة (والتي تعر الى حد البنية التحتية للسيرة) فهي : 


البدو (بنو هلال)/ الحضر (أهل المدينة) السلطة 
والمافىحص للنص الملالي انطلاقاً من هذه المقابلة - مها كان السياق الروائي ها - بامكانه ان 
يتتبع كيفية ادراك نقلة السيرة الهلالية رأ ي الرواة وجمهورهم وقس على ذلك بقية السي) للصراع من 


Albert B. Lord, The Singer of Tales (Cambridge, Mass.: Harvard University Press, 1981). (YY) 
Vladimir Propp, Morphology of the Folkate, 2and. ed, (Austin: University of Texas Press, (YY) 
1968), p. 87. 


(4( ف الراقع ء يطرح لورد هذا السؤال في الفصل المتعلق با وضورع › ولكله لا جيب عله اجابة كافية. انظر: 
Lord, The Singer of Tales.‏ 

)٠٠(‏ هذه الشائية تفسها بجميع تعقيداتها توجد في نصوص قبيلة الروالةء انظر: 
Michact E. Meeker, Literature and Violence in North Arabia, Cambridge Studies in Cultural Syslems,‏ 
(Cambridge, Mass,: Cambridge University Press, 1979).‏ 3 
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أجل النفوذ والسلطة بين مجموعتين اجتماعيتين : احداهنا تحتل المنطقة الزراعية (البادية) والأاخرى 
الدينة . أما الأولى فيرتبط مصيرها بالارض وما تنتجه وما الثانية فبرتبط مصيرها بسلطتها على الأرض 
وما تنتجه . وبينها تنصرف الأولى - وهي المجموعة التي ينتمي اليها الراوي الشعبي في غالب الأحيان 
حسب ما يليه ضمير القبيلة ومصلحتهاء تتصرف الثاني حسب ما يمليه ضصمير المجموعة القائمة 
على السلطة ومصلحتها. . . الخ . 

وعلى مستوى «الكم» في السيرة الملالية يدو جلياً استعمال الثثائية (بدو/ حضر) وهو ما يدفعنا 
الى اعتبار هذه الثنائية بمثابة البنية الروائية الأساسية للنص الملالي. ولو تمكنا من وضع أنفسنا في 
زمن المتن الهلالى ومكانه لوجدنا أن هذه الشائية تحتل محور المتحولات الحقيقية والممكنة للنص 
املال . والمقصود E‏ التي يسر النص فيهاء وهي زمنية حقيقية تلطلق من أول 
اثبات للسبرة (النص الذي أورده اہن خلدون) حى الاثبات الشفاهية (أي الروايات الشفاهية) التي 
يتلاقلها الرواة اليوم . وأما المكان فيشار به الى الحغرافيا المحلية أو بعبارة أ خحرى الى العديد من المواقع 
في الرقعة العربية الاسلامية حيث لا زالت تقص روايات السيرة. u‏ 
«التعويضات» الفعلية المحتملة التي تخضع ها الثنائية التقابلية: بدو/ حضر. 


وبعض التعويضات الفعلية والمحتملة ذات الطبيعة الناريخية والاجتاعية قد تكون: 


الطبقة الفلاحية الطبقة البرجوازية 
الطبقة الشغيلة الطبقة المستعِلة (رؤوس الأموال) 
الطبقة المستعلة الطبقة المسيطرة. . . الخ . 


وهذه التحولات / التعويضات حقيقة لارتباطها الحتمي بعنصري الطبيعة: الزمان والكان. 
ون دول التحولات المحتملة - وبعض التحولات أصبحت فعلية - يصح النص الررائي (السس) 
زا خنطا » أو بعبارة آخری تکون اثہاتات السير الشعبية في شکل خطوطات یرجم اليها الباحث 
عند الضرورة وهو ما وقع فعلا لبعض السير الشعبية e‏ 
البطل الفردء أو المضمون الديني (علترة بن شداد» سيف بن ذي يزن» سير الامام علي. . . 
أنشودة رولان» بيوولف. الخ) . 


۲ حال التهاثل خلال عملية رواية السر الشعبية 


نه كا رأينا في الجزء الأول من هذا العرض. فإن عملية «التحنيط» لم تحدث بعد. 
٠ a‏ عندما يعمد الباحث - المدرك للتحولات التي خحضم ها مقن السرة املالية خصوصاً 
ومتون العر الل يونا الى معاينتها في مدار الزمن أي خلال القرون العشرة التي استمرت 
فيها - وي الأماكن المنتشرة فيها - سيدرك أن هذه التحولات قد حدثت فعا أو أن حدوٹها تمل 
وذلك تتيجة التفاعل المعقد للأسباب الثلاثة التالية : 


Yo 


حالة التاثل 
الذاكرة 
- المقدرة الابداعية لناقل السير. 


وان معاينة النصوص الأدبية الشعبية بالاعتاد على الأسباب الثلائة المأكورة ستفضي بالباحٹث 
الى إدراك تصرف ما اطلقت عليه «الضمر الشعبي ا لماعي » وتالياً الى الاجابة عن السؤال 
الطروح : «لاذا يقص الراوي الشعبي الاضى؟». 


حال التماثل : 


الشائل عملية طبيعية في التصرف الانساني. وهو رد الفعل الفردي أو الجماعي الناتج عن 
حدوث ظاهرة ما. وني رواية السير يكون التهائثل رد فعل نقلة السير ازاء الرسالة التي تتضمما السير 
ونسوقها لنقلتها . وحتى تحدث حالة التاثل ينبغي أن تتوافر العناصر الثلاثة التالية: ‏ 

- الموضوع 

E E 

e 


وينبغي أن يكون الموضوع منشسباً الى «المحيط» الذهني للعاملين وهما: الطرف المعر (وهو 
هنا: ناقل السبر» الراوي) والطرف المتقبل (المتلقي) : السامع (وهو هناً: الجمهور)"“. ويضل 
العامل - ١‏ - الموضرع قراءة أو انشاداً الى العامل - ۲ - الذي يكون في وضعية استقبالية . وما أن 
يتقبل العامل - ۲ - بدوره الموضوع الذي يصبح E E E GOB ES‏ 
العاملين حن يتحول العامل ۔ ۲ - بدوره الى وضعية فاعلة. e‏ 
من متقبل الى فاعل e‏ ۲ - ازاء الرسالة التقبْلّة . ويكون رد الفعل إما 
«الاهتمام» (الاكتراث) أو «عدم الاهتمام» (عدم الاكتراث) وبتعبير آخحر يتقبل الموضوع أو برفضه. 


ملال توضيحي 


لسو اخحتار العامل - | - موضوع روايته «رحلة المكوك الفضائي» لاستجاب العامل ۔ ۲ ۔ 
ك ) إما بالاهتمام أو عدم الاكتراث . وبالنتيجة : فإما أن يمعن في الانصات أو لا تنصت 
مطلقاً. ويكن تحليل رد فعل العامل - ۲ - كالآتي: لقد اهتم بموضوع الرواية لأنه يذكره بمشاهد 


)۲١(‏ بطبيعة الحال يكن ان يكون النص المطبوع هو العامل .)١(‏ ويكون بالتالي القاريء العامل (۲). فهناك 
تشابه بين ما اطلق عليه «حالة التاثل» وما يطلق عليه كثيث بورك «ا0أادءااأاهءل]». انظر بصفة خحاصة الفصل 
الخاص بحالة التهاثل في : 

Kenneth Burke, A Rhetoric of' Motives (Berkeley, Calif.: University of California Press, 1069), pp. 55- 
05, 
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ماثلة قد شاهدها من قبل وتخص قيادة السفينة الفضائية (المكوك). ورد الفعل هذا من شأنه أن 
يفضي ٻالعامل - ۲ - الى ممائلة نفسه - ي آن حل نفسه محل - (ب) - الشخص الروائي الذي افرزه 
الاستماع للرواية . واطلق على هذا ا «التائل» : : «التائل الفعلي» حيث ينطلق العامل E‏ 
من الاستحضار المشهدي «التقبل» الى انشاء «حطاب» (رواية) تصاف اليه تجربته الشخصية . 

وعلى هذا التانل الفعلي تقوم رواية «الأثور الشفاهي» أي فن اعادة الرواية أو فل «فن تقل 
الشطاب» . 

وإذا اعثبرنا بوضع العامل - ١‏ - في المالث: الموضوع - العامل ١‏ - العامل ٠-١٠‏ لوجدنا 
آنه قد نماثل با لموضرع الذي اختار نقله اذ انه لن پروي ما ليست نفسه راغبه فیه. وهو بدوره أیضاً 
یکون قد «شحن» الموضوع المنقول بعدد من العناصر الي تمت بصلة الى جربشه الشخصية اي إلى 
رؤيته للعالم. والنتيحة هي کالاتي : العامل ١‏ - بتماثله مع مضامين الخطاب الذي هو بصدد نقلسه» 
فإنه پنقله للعامل - ۲ - ي > ثم یتال العامل - ۲ - بدوره 

مع الموضوع المستقبل» وبدوره مرة أحرى يحوله الى حطاب حامل لما هو مهتم به. وبالنتيجة تكون 

ا امنقولة حاملة للطابع الشخصي للراوي الشعبي . 

ولأن العامل - ۲ - أصبج بدوره العامل - ١‏ - (أي ناقلا للرواية) فإنه بصبح من اليسبر تصور 
المرحلية التالية : أولء نتيجة عملية التهاثل يكون الحطاب المنقول - من جيل الى آخر وعل لسان (أو 
يد: أن كانت الحالة متعلقة بالمخطوطات) عدد من نقلة التراث وني سياقات مختلفة - حاماا ‏ لسيات 
التحول وهذا التحول ناتج عن طرق متنوعة لشحن الخطاب المستقبل بحصيلة التصور الفردي 
وا لماعي (شكل من الأشكال) من ناحية » وبحصيلة التجربة الفعلية المستخلصة من حرادث حارجة 
عن اللص من ناحية أخرى. 


۳ حال «التهاثل» و«التحول» في السبرة الهلالية 


وكا ظهر من المثال التوضيحي السابق يبدو أن مفهومي «التماشل» و«التحرل» بتضمنان سبب 
استمرارية نقل السبرة اهلالية عر هذا التاريخ ج الطويل. وتعليل ذلا كالاآتي : 
باعتبار ان الثنائية التقابلية : بدو/ حضر نمثل أرضية البنية الروائية للسبرة الملالية وأا تدور 
حول «المحرر الضمون» (الصراع اللستمر بين البدو والحضر أصحاب السلطة) فإننا لا تستخرب أن 
کون المتن املال ناقلا للشنائية المذكورة بأشكاها المختلفة . 
مثال عدد ١‏ : 


عندما غادرت قبيلة بني هلال نجد» بعد سيم سئوات من الحفاف» بادرث بتهديد الشريف 
بن هاشم (والتهديد شكل من الصراع) الذي كان تاثا على المدينة وصاحب الأرض . وكان التهديد 
بالنسة الى الشريف بن هاشم ان خرب القبيلة ارضه (أي بعبارة أحرى أن تفتك منه الأرض فيفقد 


YY 


بالتالي سلطانه) . اما بالسبة لبني هلال «فالتخريب» ‏ أن حدث تخريب - انما هو «استهلاك انتاج 
الأرض» فحسب» فالراوي ذا الجزء من السبرة وجتمهوره المستمع ‏ وكلهم ينتمول الى البيئة الفلاحية 
أو بيئة نمائلة ها اقتصادیا ویشکون الفقر والاستغلال وهم دصدد الاستاع للمحنة التي مرات ما 
قبيلة بي هلال من أجل الحصول على المرعى لكسب القوت هم ولاشيتهم - انما ينصتون في واقع الأمر 
لرواية وضعينهم الحاصة. ويكون التمائل قد وقع . وموضوع «الفقدان» لأمر مصرري (القرت 
اليومي - الببحث عن أحد أفراد القبيلة ‏ الحنين الى الأرض- . . . الخ . ) الذي من أجله ينتقسل المرء 
(القبيلة) من موطن الى آخر موضوع موجود في جميع «مراحل» السيرة المهلالبة . ويمكن تعميم القول 
بأنه الموضوع الرئيسي الذي يستقطب حوله بقية المضامين الملحمية في السيرة وهو الذي ينمي حركية 
السبرة وتطور سردها. 


مثال عدد۲ : 


ويتعلق بشخصية الجازية: وهي المرأة الهلالية ذات الحسان والتي يبدو ظهورها في النص 
الجازية صار حدث ينتمى الى ثنائية البدو/ الحضر. وهذا الحدث قد يقي على المحور المضموني: أي 
الحرب» وقد يعوضه ببديله : السلم . وتصرف المحازية يقدم صررة جيدة عن طبيعة العلاقة القائمة 
بين أهل البداوة التي تنتمي إليهم وأهل الحضر الذين ترغب فيهم (للمصلحة) وي الآن تحارم 
(مع فبيلتها) . ففي احدى الروايات الملالية يقبل الشريف بن هاشم بتقديم المرعى للقبيلة اذا 
وافقت الجازية على الزواج مله" ولا تانع الجازية وتحصل المعاهدة (السلم بين الطرفين). الا أن 
هذا التصرف في نظر الحازية لا يعدو «الرواج الاستراتيجي» إن صح التعبير. اذا أا ترفض الانتماء 
لوسط الحضر ولذاء فإنما تلجأ الى الحيلة حت تحرر نفسها. فيحدث ما عقدت العزم عليه ويبطل 
الميثاق (الحرب من جديد بين الطرفين). 

وهذا الأحذ والرد الذي تتمتع به الجازية في تصرفها يرد كثيراً في السبرة السلاليةء ويبدو أنه 
بمشابة المرآة العاكسة لموضوع آخر هام تعالجحه السير الشعبية وله أهمية من حيث تصوير عناصر 
«الضمر الجاعي الشعبي» وهر «الانتاء الى جموعة اجتاعية» . 

ففي سياق النص الملحمي لسيرة بني هلال تبدو الرغبة (بل الحاجة) الى الانتماء قوية. وفي 
القصيد المطول الذي يدشد على لسان الجازية روالأمثلة الماثلة عديدة)“' يوجه الطاب حول هذه 
المسألة مباشرة: « أنلاتعردالحازية الى قبيلتها حتى لا تشتعل الحرب من جديد». ولكن الحازية - تضرب 
بالوعود عرض الحائط - وتعود. والظاهر أن آهل الحضصر (أصحاب السلطة) يفضلون اقامة ميثاق (- 


. انظر: المرزوقي» الجازية الملالية‎ )۲۷( 
A. Bel, «La Djazya: Chanson arabe précédée Pobservations sur quelques 1égendes arabes (YA) 
et sur la geste des Banu Hilal,» Journal Asiatique, no. 3 (1902). 
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هلال قيد المجموعة المستهلكة". وفي التاريخ الرسمي ما يؤيد هذا الاستنتاج. 


ولعلٌ في تعدد ورود هذا المضمون (الائتاء الى المجموعة الاجتماعية وهنا القبيلة) ما يدل على أن 
بني هلال قد آدركوا E‏ 
رال قات الد :ا يضا أن يخلو النص الملالي من حادثة تقمثل خحروج أ حد أفراد القبيلة عنها: 
ولذا نجد أن «دياب الملالي» الذي يترك القبيلة كلا تعارض مع أحد أفرادها سرعان ما يعود اليها اذا 
هددها اللنطر. والأمتلة المؤيدة هذا كشرة" . 


٤‏ - المدلول السياسي للسيرة 


ومن جهة أخحرى لا تمل الثنائية: بدو | حضر N‏ - تقسيع) اجتهاعياً يقوم على 
تصنیف جغرافی فیحسب» واا هي ٿنائية ڌ تقوم أيضاً على تقسيم سياسي تتحكم فيه بالدرجة الأرل 
مصلحة المجموعة . ولذا نجد المضامين الاجتاعية والسياسية الى تنطوي عليها السبرة املالية 
متجاية وبا لخصوص ني الروابات المتناقلة في الوقت الحاضر. 

وعلى هذا الصعيد تبدو الثنائية بدو/ حضر ثنائية ثابتة في تزامنية النص . فأول اثبات للسرة 
املالية والمتمثل في النص الذي أورده ابن حلدون يبرز هذه الثساثية بوضوح خصوصاً وأن الصراع 
بين أهل البداوة واللحضر كان ظاهرة اجتماعية كرسها الوضع الاجتماعي السياسي . 


وفي الواقع استمر هذا الصراع بين المجموعتين طيلة قرون ولم ينته إل عندما شرعت القبائل 
«البدوية» في الاستقرار. بل أن هذا الاستقرار - كا هو معروف - لم بحدث بارادة القبائل الرحل 
الحضة وانما عملت السلطة المدنية الحاكمة (وكذلك الشأن مع السلطة الاستعمارية) على فرض 
الاستقرار «المكاني» عليها. 

وما ان استقرت هذه القبائل الرحل حق أصبحت تتعاطى مهنة الفلاحة أر بالأحرى عمل 
الأرض لفائدة مالكي الأرض: وهو ما نطلق عليه - في ونس عمل «الضاسة». 


وهذا التحول الاجتاعي يدي بدوره الى اد حال تعديلات معجمية عل طرفي الشائية الق بعد 
أن كانت «بدو/ حضر) تصبح «فلاحون/ اقطاعيرن» (حضر). ولا يفيد هذا التعديل العجمي 
بالضرورة أن المحور المضموني للشائية قد تعدل هو الآخر بل الصراع بين الطرفين ثابت ومستمر. 


(۲۹) نجد مثالا هذا التصرف الاستراتيجي في شطرط تونس» عدد .٠٠۱۲‏ انظر: منصور» فهرست مخطوطات 
المكتبة الاحمدية بتوئس الفصل ١١‏ . 

Schliefer, «The Saga of the Banu Hilal,», انظر:‎ )۳۰( 

)۴١(‏ انظر: عبد الرحمن ايوب «قصيدة ليبية حول ذياب الملاليء» (بالفرئسية)» خلة كلية التربية (طرابلس 
الغرب)» .)۱۹۸۰٩(‏ 
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ولذا» فإن النقل التزامني للسيرة الملالية م يكن في حاجة لابدال لفظي الثنائية بغيرهماء 
فحال التمائل كافية لعل الناقل (الراوي والمستمع) يعوض بنفسه لفظ : «البدو/ العرب» بلفظ 
«فلاح/ عامل /خدام . . ٠‏ وبالمئل فيم| يتعلق باللفظ الشاني للشائية الذي سيبقى معجميا ثابتا مها 
کانت التحولات التي سيعخضع ها مضمون الل اللاي . 

ولعله من المفيد أن نعاين « تسول العلاقة مع السلطة» قي سياق التزامن النصي لأن النص 
المذكور هو عبارة عن (جموع» نصوصن تم نقلها خلال قرون طويلة ولم تتخد شکلا مکتوباً | إلا في 
مطلع القرن الثامن عشر مع انها لا زالت تنقل شفاهياً حتى يوم الناس هذا. 

وييدو من جهة أحرى أن الأدب يتطور نتيجة عملية ديالكتيكية تدمثل في شكل التداحل بين 
المعطيات الاجتماعية والانناج الاد . ولذا فليس من الانصاف أن يعمد الباحث الى ا 
النص املال - وقس على ذلك بقية نصوص السير - وكأنا ركام ثابت» أومرراكد لا تتبدل ألوان 
مائه الا بتر وضصعية الشمس وانعکاس أشعنها عليه. وكم من باحث في جال المأثورات الشعبية 
(الشفاهية مہا a‏ لا تحدوه اليوم سوی فکرة جح نص موحد ومتکامل للسبر» وکأنْ الساحٹ 
هنا ولعل ذلك تحت التأثر السطحي لعملية طباعة النصوص الملحمية"" - يبحث عن اقامة الدليل 
على عدم وجود «التئرع» في النمس المتواتر نما پت يثبت أن نقلة السير على مر التاريخ هم حفظة لضمير 
أمة واحدة غير متلوعة . وكأن التاريخ بطل عن احداشساته؛ وان المجتمع ثابت غير متضر بطبقاته 
وتفسيماته الاجتماعية ؛ وكأنْ النص المروي الوم ليس سوى ترديد الماضي = الحاضر"". 


وي الواقع ينج الميدان روایة لآي سره مھے| كانت نمحتدة مئل النهسر الحارف. والباحثون 
المنأثرون بالمدرسة الشكلية"“ يهملون الطروحات التارحخية والاجتماعية والسياسية التي تنطوي عليها 
مضامين الأدب الشعبي . 


فالدراسات الأوروبية التي تعلق اهتماماً كبيراً على ألف ليلة وليلة مثا لا همها الا تطبيق 
الهجية البروبية (دراسة التراكيب الصيغية) لنصوص القصص"". والتصرف نفسه ظاهر حالياً فيي] 


Saada, «Mission en Tunisic,». : هذا ما حاولته فعا لوسيان سعادة في‎ (PD 
Abnoudy, La Geste Hilalienne. : وكذلك ما جحاوله عبد الرحمن الأبنودي في‎ 

(TT)‏ انظر: يوري سوکولوف» الفولكلور: قضسایاه وتار خه. ترحة حلمي شعراوي وعبد الحمیید حواس 
(القاهرة: اهيئة المصرية العامة للکتاب» .)۱۹۷١‏ الفصل ۲» ص ,٠٠١ ٠١۹‏ 

)۳٤(‏ انظر: «سيرة بني هلال»» في : اعمال الندوة العالمية پالمامات ۱۹۸٠‏ (تونس: الدار التونسية للاشرء [ تحت 
الطيع]). 

: انظر على سبل المثال‎ )۳٠( 


André Miqucl, Une Conte des Mille et une nuits: Ajth et Gharib (Paris: Flammarion, 1977). 
: والمحاولة الامجابية للباحٹ البريطان‎ 


H.T. Norris, The Adventures of Antar, Approaches to Arabic Literature, 3 (Warminster, Wills: Aris 
and Phillips, 1980). 


A۰ 


يتعلق بدراسة نصوص السير العربية على يد الباحثين العرب وغير العرب. ولذا يبقى السؤال 
التطروح س دون جواب : لادا رأت النور قصص الف ليلة وليلة؟ اذا رأت اللور سسبرة بی شلال 
وبالأحرى: لاذا تواصل الشعوب العربية نقل بعض السير وبا لخصوص سيرة بني هلال؟ 

والأجدى في اعتقادنا أن تكون هذه الأسثلة نقطة الانطلاق لأي بحث في جال المأثور 
الشفاهي (الأدب الشعبي). 


ه - التواصل ي التغير: التنوع لي الوحدة 


وتعتير بعض العناصر الروائية - مثل حال التماثل - مسؤولة عن ظاهرة «التواصل في التغ 
الت تتصف ہا نصوص السر العربية ومن بينها السيرة الملالية . واذا اعتمد الباحث الثنائية الأساسية 
(بدو/ حضر أو امجموعة الفلاحية/ السلطة المدنية) بثابة فرضية للبحث» فإنه سيلاحظ أن نقلة 
السيرالشعبية-(الرواة) ويكاد جميعهم ينتمون الى الوسط الفلاحي (البدوي) وجهلون القسراءة 
والكتابة أو يكادون - يتماثلون برسالة اللص المروي : كيف نمكنت قبيلة بي هلال أو أحد أبطاها ‏ 
من تحقيق الانتصار على حصمها؟ ويثل هذا المضمون - كا نعلم - الاهتمام الأول عند المجموعات 
الستعْلّة (فلاحين وغبرهم): ما هو السبيل للخروج من الوضعية الاجتهاعية التي يكابدها امستل؟ 
ومن هذا المنظار يبدو أن النص الملالي يقدم طريقة تمكن «المستغل» (المضطهد) من السيطرة على 
الأرض التي هو في حاجة إليها. 

وبالنتيجة تصبح المعادلة التالبة : نص ينل موضوعاً معتاداً (ينتج عله) مجموعة مستغلة تتماثل 
ومضامين النص المنقول. وعلى مستوى التهاثل المضموني يمكن أن نرى اثلا جزئياً في شكل تمائلي 
جموعة اجتاعية مع شخصبة ملحمية تعود تصرفاتها بالفائدة لمصلحة المجموعة: ففي مصر مشلا 
يعتبر أبو زيد الملالي شخصية شعبية . وهو شجاع ومحنك ويحسن في كل الظروف استعيال الحطاب 
(السياسي) وحمل السيف ويتحرك للحصول على المرعى الذي محتاجه فبيلته وعادة ما محصل عايه لا 
بسیفه وانما بحنکته"". 

وي بلاد المغرب العربي تحتل الحازية الهلالية الصدارة في الروايات المتناقلة ؛ وقد يعود تفوق 
هذه الشخصية المعروفة بشجاعتها وحيتها وتضحياما من أجل قبيلتها الى الدور الذي تلعبه في 
الضمير الشعبى الماع الأرضية البربرية في المساعدة على اقامة حال التمائل بين البطلة الملحمية 
(الأسطورية الحازية) والبطلة البربرية التاريخية الكاهنة". والروايات الالية البربرية التي سجلت 
في الحزائر تعتمد اثباتاً هذا الافتراض*“. 


)۳١(‏ لعله من المفيد مواصلة البحث في هذا الاتجاه للتأكد في) اذا كانت نقلة الهلالية - في الوسط الفلاحي 
الصري - لا تقيم موازاة بين أبي زيد الملالي وجمال عبد الناصر» خحاصة في فترة ما يطلق عليه بالاصلاح الزراعي . 

Encyclopedia of Islam, 2nd. ed. انظر مادة «الكاهنة» في:‎ )۴۷( 

Breteau et Galley, «Réflexions sur deux versions algéricnnes de Zyab le Hilalien,». : انظر‎ )۳۸( 


۳۸۱ 


وباخحتصار اذا م تتمائل المجموعة الفلاحية (البدوية) في شكل أو آخحر مع الطرف الأول من 
الشناثية (بدو/رحل) فلا نرى موجباً عندها لتواصل اليوم نقل «السيرة». وقد يكون من المغيد أن 
ينظر الباحث الى السبرة الملالية في السياق الشامل للأدب الشعبي حت بتمكن من ادراك «التاثشل» 
الذي محدث بين «موتيفات» السيرة (الملحمة) ونقلتهاً. 


والقصص الشعبي التي تدور حو ل الفلاحين تصور جيدأ كيفية توظيف «حال التمائل». ولقد 
جع لين“ مدة اقامنه في مصر عدداً من القصص التي يواجه الفلاح فيها السلطة التركية. وهذه 
الاقاصيصس التي سجُلهالين ومن بعده حسن الشامي”“ تصور رفض المصريين لحاكم جعل من 
الفلاح عبداً واثقل كاهله بفرض الحباية عليه“ . 


وخلال هذین القرنين استقر الاستعمار في الوطن العربي. وما الاستعار الفرنسي أو الايطال آو 
الانكليزي الا البديل للسلطة التركية التي في بعض الأحيان لم ترك الساحة السياسية الا في مطلع 
الصف الثاني من القرن العشرين. وحلال هذه المدة ارتقت السبرة الملالية خصوصا ذروة مجدهاء 
والرصيد المخطوط ما يبت ذلك"“. وقثل هذه الوضعية التداحل نفسه الذي نلمسه حاليا بين 
الحدث السياسي والحدث الأدي إن صح التعبير. ولذا عندما نطرح السؤال على الراوي الشعبي لاذا 
تروي السبرة الهلالية؟ لا نفاجا ما أصبحت إجابة معتادة: لأني أرى فيها أخجاد الأرلين"“. فهل 
يحتاج المرء أن ينشد أجاد الأوائل لو كان هو نفسه مجيداً؟! أو كما قال طرفة ابن العبد: 


إن الف منيقول: هاأناذا ليس الفق من يسقول كسان أي. 


ولیسٽت السارة الهلالية وحدها التي انتشرت بكثافة حلال القرنين المذكورين . فقد لقی الكثر 
من السبروالقصص المصيرنفسه وعدا السير الديئية نذكر على سبيل الثال لا الحصر : سيرة عثارة بن شسداد*“ 
سيرة سيف ٻن دي یز ن . . . وألف ليلة وليلة”“ . وقد يحدو بنا الرأي على غرار ما ذهب اليه البعض الى أن 
انبعاث القصص الشعبي عموماً الما كان نتيجة تخلف ثقافي (انحدار ثقافي) عاشه العرب وأفول أدبم 


Lane, Art Account of the Manners and Customs of the Modern Egyptians. انظر:‎ (۳4( 

Hasan M. El-Shamy, Folktales of Egypt (Chicago, IHl.: University of Chicago Press, 1980). (¢ ( 

)٤١(‏ انظر: ابو العباس امد بن علي المقريزي » ا-نطط المقريزية الساة با لمواعظ والاعتبار لكر الخطط والآثار 

يختص ذلك پاخبار اقلم مصر والنيل وذكر القاهرة وما يتعلق بها وبإقليمها (القاهرة: مكثبة احياء العلوم» ۱۹۵۹)؛ 
ص ۸۷ وما پعدها. 

11 - $ AA انظر: آیوب» «ماپجية اہن حلدول ف لیل الشعر البدوي املالي»» وکذلاك المخطوطات‎ (f1) 


Ahlwardt, Verzetchniss der Arabischen Handschriften Kûniglichen Bibliothek zu Berlin, في‎ 
Abnoudy, La Geste Hilalienne, انظر مقدمة عبد الرحمن فيقة للسيرة الملالية في:‎ (r) 
Norris, The Adventures of Antar. (64( 


Rudi Paret, Sirat Saif ibn Dhi Jazan: Ein Arabischer Volksroman (Hanover: Lafaire, (¢0) 
1924). 

The Arabian Nights Entertainments, translated by Edward William Lane (New York: Fol (£1) 
by, 1913). 


FAY 


الكلاسيكي (أي الأدب الفصيح )"“. 
بيد أن انبعاث الأدب الشعبي كان قد واكب بعض الأحداث التاريخية . والسيرة الهلالية 
نامت هي نفسها على احداث تاريية ثاپتةد» . وكأنْ لسان الحال يقول| إن هذه السرة كانت ملائمة 
لان تکون أرضية متقبلة لعملية التاثل التي تنساق اليها مجموعة مستغلة. فعبر حال التماثل هذه تسر 
الجموعات المستغلة عن درافعها لرفض كل سلطة تفرض عليها, 
ولعلنا نجد في الأمثلة الثلاثة المدرجة فيا بلي والمنتخبة من أرضيات عربية منمابزة وهى : تونس 
ولیبیا رالأردن. ما یعضد هذا الطرح 


أ - النموذج التونسي 


في اللحنوب التونسي حيث هناك أكثر من اثبات على الحضور الملالي تم في أواحر القرن 4 
ا هلالية تطلق عليها رواية تشين“ . وتدور أساساً حول إحدأث الحازية لاتفاق بين 
فبيلتها والسلطة السياسية القائمة في شال القطر التونسي (بر إفريقيا) . ويتطور السرد في هذه الرواية 
بصفة عادية» فيترك بنو هلال نجد بحاً عن المرعى » وتشق القبيلة أرض مصر ثم أرض برقة 
وطرابلس من دون آن محدٺ ما پوقفها عن سعيها وما أن تصل الى افريقيا حتى تدخحل في صراع مع 
حاكم تولس (خليفة الزناني). لم تكن القبيلة ترغب الا في الحصول على القوت ها ولحاشيتها وم 
يكن حاكم تونس ليسمح للقبيلة بذك الا اذا وافقت الجازبة على الزواج منه. وتوافق الجازية 
ويحدث الزواج. ثم تلجأ الى حيلة (وهي شكل من أشكال الصراع الاستراتيجي) للعودة الى قبيلتها 
وما أن تعود الحازية الى قبيلتها حتى «يعوضها» الراوي بشخصية غير هلالية . وليست هذه الشخصية 
الحديدة سوى «عريزة عثانة) آي عزيزة ٻلث عڻہان باي الى عاشت في أوا حر القرن السادس عشر 
١١ -٠١١١(‏ ٦۱)*وعرفت‏ بأع اها الخيرية لفائدة الطبقة الكادحة . 


ولیس هذا الانتقال المغاجىء کےا يذهب پالبعض نتیجة حاط ف ذاكرة الراوي» واا هر 
دليل على عملية التيائل التي احدثها وریا أو لا شعورياً - الراوي بين عريزة عثانة و«الجازية» اد 
انه في نفله الرسالة الملالية کان ك| يبدو قد حل نفسه في تاريخ مجموعته الاجتماعية وبالتالي كان 


ينقل وفانم تاره المعيش . 


)٤۷(‏ وهي وجهة نظر معروفة لدى المستشرقين ومن تتلمذ عنهم من أهل هذا العصر. 

(4۸) نذكر من بيا تحالف الملاليين مع القرامطة والتحالف الملالي الاباضي (جبل نفوسة)» والحكم الفاطمي 
بالهدية (القرن الخامس للهجرة) . 

: انظر رواية «تشین» في‎ )٤۹( 


M. Galley and A, Ayoub, Histoire des Béni Hilal et de ce qui leur advint dans leur marche vers Poues! 
(Paris: Armand Colin, 1983). 


.)۱۹٦۸ انظر: حسن حسني عبد الوهاب» شهرات التونسيات (تونس : مطبعة المنار»‎ )0٩( 


TAY 


وقد يفسر هذا «التعويض» على أنه ترجمة للاحساس الاجتماعي عند الراوي وجمهوره والمتمثل 
في الشكوى من غياب «الاصلاحات الاجتماعية» التي من شأما أن تساعد سکان الŞجنوب‏ التونسي 
وهم في أغلبهم من العمال الزراعيين أو الرعاة. 

وقد يكون من المفيد أن تقر هذه الرواية بطريقة تراجعية (من آخرها الى مطلعها) حت تدرك 
دلالة الرسالة المنطوية عليها والتي تأخذ كامل مصداقيتها اذا ما قورنث ببعض دلالات» الأمثال 
الشعبية التي كانت سائدة آنذاك”“. ولقد لجا راوي السيرة بصنيعه الى ادحال عزيزة علمانة في الأثور 
الشعبي» ولكنه احتاط لذلك حى لا بحدث تنافر وحقى يحلها في استمرارية المأثور بأن كساها لباس 
املاليين القدامى . 


المغال اللاحق مستخرج من بحث ميداني أجريته في منطفة طرابلس (ليبيا)"“. ولا تقل المادة 
السيجلة عن ۸١‏ ساعة من الروايات المانوعة للسيرة الملالية على لسان نقلتها السذين تتراوح أعمارهم 
ما بين ٠٤١‏ سنة و٥۸‏ سنة. وهم يمثلون عينة متكاملة من التسوع الاجتماعي الليبي ويشمون الى 
وسطين متميزين » الوسط الفلاحي والسوسط ال حلي » ويعود استفرارهم في سدينة طرابلس الى 
السنوات الأحرة (بعد .)۱۹١۹‏ 

وتتفق هذه الروايات حول «دياب الملالي» باعتباره البطل الرئيسي: فله من الخصال ما يوه 
الصدارة مثل: الاقدام والشجاعة» والأخذ بالثأر ونجدة القبيلة كلما هددها الخطر”“. 1 

وكنت بعد حصة التسجيل أطرح السؤال التالي : ماذا مشل ذياب بالسبة لىك؟» فكانت أغلب 
الاجابات الفورية : «ذياب هو #وذج ولي مسايرته منفعة. وهناك درس يستخلص من تصرفه ومن السرة. . . 
مواجهة التقلبات السياسية التي جعلت الوطن العربي والاسلامي على ما هو عليه حاليا» . 

وي هذه الاجابة ما يدل على أن انحتيار «ذياب اهلالي» بطلا كان احتياراً مدركأً وني الراقع لا 
يختلف ذياب (رجل اللصركة الدائثبة الذي لا يريح فرسه وراعي الابل) عن آي اسان ليبي من 
الصنف الذي حددته عينة البحث الميداني. فهذا الانسان نفسه يقوم كذلك بالوظائف الثلاث 
الذكورة. وبالتالي فهذا الاختيار المدرك قد نتج عن «حالة التائل» التي سلطها الراوي على بطل 


روایته. 


)۵١(‏ انظر بعض هذه الامشال في : الطاهر الخميري» منعخبات من الأمثال العامية التوئسية (تونس: الدار 
التونسية للنشر» .)۱۹١۷‏ 

)٥۲(‏ جموع هله التسجيلات عتفظ به ما كان يطلق عليه مركز الحهاد اللييي (مركز دراسات التاريخ الليبي). 
وقد أجري العمل المیداني حلال السنتین ۱۹۷۸ و۱۹۷۹ . 

)٠١(‏ انظر: أيوب» «قصيدة ليبية حول ذياب الملالي»». 


Af 


ويقيم جزء من المادة المسجلة نمماثلة بين الشخصية اهلالية (ذياب) ورجهين من وجوه الساحة 
السياسية الليبية المعاصرة. أما الوجه الأول الذي يشير اليه الرواة المتقدمين في السن فهو عمر 
المختار*“. وأما الوجه الثاني الذي يشير اليه الرواة الأقل نا فهو معمر القذافي. واذا كانت حال 
التاثل مع الوجه الثاني اقل وضوحاًء فاغلب الظن أنہا س ستصبح أكثر تجلياً في الروايات الشعبية 
(البطولية) التي سيقع تسجيلها في السنوات القبلة. 


وتنجلى حال التماثل مع عمر ا مختارفي النصوص المسجلة» » فالبعض مها صور «ذياب الملالي» -في 
مدينةغدامس - مشهراً سلاحه على قبائل نازحة من سواحل ليبيا» والواقع اب هایس ال عمر لار 
ضارباً بسلاحه جنود المستعمر الايطالي . ولاغرابة في مثل «حال التيائل» هذه حصرصاً اذا علمنا أن راوي 
هذه «الأحداث» كان في فترة مامن تاريخ ليبيا ا معاصرة من بون أولشك الذين بطلق عايهم «المجاهدين» ولا 
غرابة فيها أيضاً اذا وجدنا بعض الرواة لا يقلد ذياب «البارودة» أو«السيف» وانما «الرشاشة (البندقة)» 
ورا لمدفع) . وقد يتبادرالى الذهن ان هذا «التبديل المعجمي» ضرب من المفارفة الزمنية (sأصanachr0(‏ 
ولكن المغارقة الزمنية قد لا تتجاوز السطح من النص . 

ویېدولې أن ناقل السيرة هنا «يمائل» ‏ أوقل : زج بين الشخصيتين . فالسيرة باللسبة اليه أصبحت 
مشابة الشبكة التي تحاك عليها «لفائف» الشاريخ الملحلي . ولقد ناقش ب. لوردعملية التمازج في السرد 
القصصي لسياق مائل قال : «إن الاس الوط الذي تالق نحلال القسرن التاسع عشر أدى الى استعال السير الشعبية 
لاغراض الدعاية الوطنية : فالقصائد جد الأبطال القدماء وتصف صراع «الران» مع الأعداء الأجانب»"“ ومه| وافق قول 
لورد بعضاً من الأدب الشعبي العربي الذي جند لغرض الدعاية » فإن السير الشعبية دوافتلالية خرصا 
منزهة عن ذلك . وعلى كل فالروايات الملالية الليبية ا لمذكورة قد غيرت بعض العناصر واستبدلتها بغيرها التي 
تطہع الشخصية بالطابم الملحلي : فاللباس الذي يكتسيه ذياب هو «اللحاف» الملحلل ي والطعام الذي يقتاته 
مكرن من الأكلات الشعبية الليبية . . . الخ . وباحتصارجعلت الروايات الملالية من ذياب الملالي «ذیاباً» 
لييياً: وما هذا الأحيرسوى عمر المختار"“. 


ت النموذج الأردني 
تقوم الاستنتاجات الي سأسوقها فیے) :9 عل الادة المجمعة خلال العمل ايدان الذي 
أجریته : 
2 مع المىجموعة الأردنية في المنطقة الفلاحية من الأردن. 


)٥٤(‏ هو أحد الوجوه السياسية اللامعة في التاريخ اللييي المعاص»؛ وقد كان قائد الحرب الليبية . الايطالية في 
مطلع هذا القرن. 

Lord, The Singer of Tales, p.7. )0( 

)٩(‏ قد نتساءل عن غياب عمر المختار في الأدب الشعبي الليبي بصفة عامة رغم وفرة هذا الأدب. ولكن أؤكد 
هنا على التحولات التي مر ما الأثور الشعبي » فالسيرة الملالية جزء هام من الأدب الشعبي الليبي . 
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ب - ومع المجموعة الفلسطينية المقيمة في يات الشمال الغربي من الأردن”“. 
وف الروايات الملالية الى تنقلها الجموعتان الأردنية والفلسطينية - والتي يطلق عليها عادة 
سيرة ابي زيد الملالي - قوم أبو زيد الملالي بدور البطل وهو على غرار ما في الروايات المصرية 
وروایات شال افريقيا وافريقيا ما دون الصحراء قد عتق نفسه بذکائه ودهائه وسلامة ریه 
وڻي بعض الروايات الملسجلة ف المنطقة الفلاحية من الأردن يکتسي بو زيد لباس الفلاح» 
وپشتغل ف الأرض وجلس آخر اهار حول «المنقل» ليحتسي م الفالاسحين «القَهرّة السادة» ولیتحاور 
معهم في شون القبيلة*“ . 


ویتواصل السرد: أبو زيد الفاح يعرف السبيل لقاومة «البدى» النازحين من الجسوب للسطو 
على الفلاحين رلافتکاك «المحصول الزراعي» . 

وتظهر هذه الصورة كا نرى حالاً من القلب الجذري : فأبو زيد - كما هو شائع في الروايات 
الهسلالية ‏ ينتمي الى المجمرعة البدوية التي عماجم «الحضر» للحصول على المرعى . وهذا القلب 
لو في الحقيقة E kS‏ تکتسب دلو هاما اذا وضعت في سياقها الشاريي . 
وهناك مصادر ثارخية عدة تثہت أن بدو جنوب الأردن كانوا يقومون بغارات شبه منتظمة على الناطق 
الفلاسحية الشالىة*“ لانتزاع ا الزراعي من الملاحين. 

فالروایات الملالية في المنطقة الفلاحية من الأردن بذكرها لأحداث ماثلة لما يورده الشساريخ انما 
تسجل احداثا تاريخية , وما «عملية التحويل» التي اجریٽت على مستوى شخصية ابي زيد املالي 
سوى اشارة غير مباشرة الى أن المجموعة الفلاحية كانت ولعلها لا ترال تفتغد الى «شخصية ۔ بطل» 
بامكانہا أن تحتل وظيفة أي زيد كا يحددها «الضمير الجهاعي» في روايات السيرة اهلالية . 


وفي القصص الشعبي عند فلاحي الأردن أكثر من دليل على هذه الرغبة في «أحداث» البطل 
الحامي . فاغلبها يروي «الحيل» التي يلجا اليها الفلاح لاخفاء المحصول الزراعي”“. فهل يحتاج 
الفلاحون الى اخفاء المحصول الزراعي لو كان بينهم «أبو زيد» يثني عزائم السساطين ويعيد البدو 
الى صحرائهم؟ وكأنٌ الراوي (الفلاح) يلجا الى عملية «التبطين الدلالي» عنندما يستعمل عبارة 
«اخفاء المحصول الزراعي». ولغرض ما تشير العبارة الى اخفاء الدلالة الحقيقية للقصة المنقولة. 
فالثابت تاريخياً ان السلطة العثمانية (ثم التركية) هي التي كائت «تأخذ» من الفلاح «محصوله 
الزراعي». وعبارة «تاخذ المحصول الزراعي» في الرو ابات اللالة الاردية بديل لعارة اة ٠:‏ 


. ۱۹۸١-۱۹۷۹ أجريت هذا العمل الميداني حلال إفامتي بمديئة ارہد رشمال غربی عمان) ما بین العامین‎ )٥۷( 
, تجدر اللإشارة بان الفكر القبلي ل يضمحل بعد عند الشعب الأردن‎ )۵۸( 

(۹) انظر: .)1970 M. Guichon, La Jordanie réelle (Paris: Maisonneuve,‏ 
)٥٩(‏ تتمثل احدی الحیل في اخحفاء الحبوب في الآبار الخاصة بذلك . انظر: 


A. Ayoub, «Habitations en milieu rural du nord-ouest de la Jordanie,» Bulletin des études orientales 
(Damas), (1982). 
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ولقد كانت هذه السلطة تعمد الى السلب وذلك ف شكل فرض الضرائب المشطة أو في شکل 
مصادرة المنتوج الفلاحي اذا لم يتمکن الفلاح من دفع الضريبة. 


ودا جباية قائمة الى اليوم ني ظل الحكم الراهن وكذلمك يتواصسل نقل الروايات الهلالية. وبعبارة 
أخرى كان الراوي الشعبي (الغلاح) يعمد في نقله للمأثور الشفاهي إلى «الوظبفة السردية» التي نطلق عليه 
التركيبة المزدوجة للخطاب (0nناةااءااإة‏ ماط»هة) . وتدمثل التركيبة امزدوجة ( أولا) ئي عملية التحويل التي 
E a GD eT‏ 
الاجتهاعية الحقيقية للخطاب المنقول وتعويضها بسرد أحداث اجتهاعية تنتمي الى الماضي (ولوأن هذا الماضي 
يعکس الحاضر). 


و«التركيبية ا لمزدوجة» التي هي من العناصر البنيوية للصنف الروائية ظاهرة دلالية (وشكلية» من دون 
شك) تساعد على عملية «التمائل) ؛ وهي في النهاية تبرز المستوى التحت للخطاب المتمثل في اللنائية التقابلية : 
الوسط الفلاحي / السلطة (المدنية) ولا تختلف هذه اللنائية في جوهرها عن الشنائية الأساسية : بدو/ حضر. 
بل ليست الشنائية السابقة سوى «تحول» ما" . 


ھہ - الدموذج الفلسطين 


وتقدم لنا البيئة الفلسطينية (ف الأردن) طرحاً مغايرا لا تقدم . ففي أفواه الرواة الفلسطيئيين ) 
تعد السبرة الملالية ذلك النهر الجارف فحسبها رافدا یکاد یکول جافاً . ولا یکاد الراوي يستهل 
سرده حتی یتوقف عنه فالا : : «سيرة ابي زيد الملالي مرجعها الاضي» ولا اليوم سسیرنا». وف هذا الحكم على 
السير القدية اقرار ضمي للدور الذي یکن أن تقوم به «حال التائل» في استمرارية نقل المأثور 
الشعبي . وہیان ذلك کا پلی: في الروايات القصرة جداً التي تم تسجليها على لسان رواة من 
الشياتث الفاطية بلاحط أن صي أن ريال تشي ني طاهرها على الأقل - الى الماضي؛ 
وانما الى الحاضر المباشر: فهو المحارب الداثب الحركة والمتقل داحل رقعة جغرافية جميع مواقعها 
مدن وقرى فلسطينية . وهو محمل سلاحاً حديثاً وینتصب في أعالي الجبال لمحاربة العدو (هكذا 
السرد) . وباحتصار» فأبو زيد (الفلسطيني) ليس الا الاسم الملحمي لشخصية: الفدائي . والباحث 
الذي يعن في الاستماع الى الروايات الملالية التي ينقلها الرواة الفلسطبنيون قد يعسر عليه أن يصدق 
أن ما يستمع اليه هو جزء من السيرة الهلالية . واذا ما فاتح الراوي في آمر شکه وأن آبا زید املال 
شيخصية تختلف عن الشخصية المذكورة في الراوي » تكون اجابته كالآتي : كم من أي زيد بيدا الآن. .. 
وشوپدنًا في الآخحرا»"“ . 


A. Ayoub, Aspects evolutifs dans les verstons hilaliennes de Jordanie (Tunis: M,T.E,, ائظر:‎ )1( 
sous presse), (avec corpus), 


(1۲) پلهچة الراوي»› وهو دلیل عل ادراکه لتصرفه في رواية سيرة تمي للماضي . 
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واطلق على هذا النوع من «التماثل» التهاثل المدرك : فالراوي الذي م يعد يرغب في نقل السيرة 
الهلالية يعمد - بطريقة شعورية - الى ادخال الحاضر في «سرده» وهو ينحو الى هذا التصرف لأنه هو 
نفسه ينتمي لمجموعة تخوض صراعاً ينعته الرواي نفسه بأنه ملحمي . 

ويستمر الراوي الفلسطين في تمذكر السبرة الهلالية لأا جزء من إرثه الثقافي الذي محفظ 
له وقائع من البطولة يعتز بها. وأما رفضه للسيرة الحلالية فيفسر على أن هذه السيرة نمثل شكلا من 
المنافسة - ضمن السجل الروائي للناقل - للملحمة الناشئة أي بين تلك التي تخلد الماضي وهذه التي 
تسجل الحاضر. 

ولعل في كيفية تكن الملحمة الفلسطينية (حسب ما يطلق عليها رواتها) ما يفيد عن تكوّن 
الملاحم عند الشعوب. ولعل - من جهة أحرى _ في موقف الراوي الفلسطين ازاء السيرة الهلالية”“ 
ما یدل على أن «حال التماثل» من حيث أا عنصر يرز التحولات التي تخضع ها نصرص الأدب 
الشعبي اا هي ذات ابعاد متعددة. واا «تصهس» ف النصوص الملحمية (السير) عناصر من 
التاريخ الشعبي «الخحدپٹ») . 


ثالثاً: البنية الملحمية : بين الثبات والاستيعاتب 


تساعد «حال النائل» المتعددة الأبعاد على تبين عملية «تكوّن» السير وامكانات ثبات علاصرها 
الأساسية واستیعاما لعلاصر (متحولة) 


ويبدو أن أول مرحلة في عملية التكوين «الملحمي» تتمشل في وجود ما اطلقت عليه البلية 
التحتية (البنية الاساسية) وا مكونة من الشدائية (مشل بدو/ حضر) التي تعكس وضعاً اجتماعيأً» ومن 
المحور المضموني الذي يقيم طبيعة العلاقة بين طرفي الشنائية : أي الصراع بين سلطتين"٠.‏ وأما 
المرحلة الثانية في عملية التكوين الملحمي فتتمشل في ترابط مجموعة من المعطيات «الاجتماعية» 
وتقحورها حول المحور المضموني. ونذكر من بين هله العطيات: «الرحيسل»» و«الحب 
المتبادل / المفروض»ء «الحيلة»ء «الأحداث الخارقة»» «اهدنة». «الحرب القبلية». . . الخ . 

وتقوم هذه المعطبات - باعتبارها عناصر مكونة للبنية ا ملحمية عمومأ - بدور العناصر المزية 
للبنية التحتية . . . التي تصبح - بدورها» ولي حالة الاكتيال الروائي - بنية مثرية . أما اثراء البنية 
التحتية فمرتبط بعدد من المعطيات الاجتاعية المتنوعة التى نعيشها ‏ أو نتذكرها ‏ مجموعة اجتماعية. 
ويبدو أنه كلها تنقل البنية الأساسية فإنا تثرى بعدد من المعطيات الاجتاعية التابعة للمجموعة 
الحديدة الي تتقبلها . 


)٠۳(‏ تجدر الملاحظة بان للرواة الموقف نفسه إزاء كبرى السير مثل: سيرة عنترةء سيرة سيف بن ذي يزن وسيرة 
ذاث الممة وغرها. 
)٠٤(‏ انظر: مموء دراسات هيكلية في قصة الصراع . 
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واذا مثلنا للبنية الأساسية بالاشارة: «س» وللعناصر المثرية بالاشارة «م» ودم #) (للمعطيات 
الاجتماعية التي تتقبلها البنية الاساسية» فإنه بإمكاننا أن نجرد عملية تكون الملحمة في الشكل التالي: 


س + م + #م ...= سم م#ل 
ویکون «س» في هذه الحالة هو العنصر الثابت وم (م 4۴) العنصر المتحول". 


وتتفق جميع الروايات الملالية في أا تحنوي - أو هي محتواة في - البنية الأساسية» بينم| تختلف 
عن بعضها البعض وتتباين في «البئية الاجتاعية» (م + م #( التي تدور حول المحور المضصموني لفسه. 
وقد نجد من حلال تنوع «البنى الاجتماعية» تفسيرا لعدم توافر ملحمة عربية اليوم» في شكل «نهر 
جارف»» بذكر فيها الراوي جميع مراحلها؛ كا لا نجد في الميدان سيرة هلالية واحدة بذكر الراوي 
فيها مراحلها الثلاث الأساسية : السيرة» الرحلة والتغريبة . ولعل صيغة السيرة المطولة التي يبحث 
البعض عنما ليست في ناية الأمر سوى تصور خاطىء ادخله الناشرون الذين عمدوا الى ضم بعض 
الثريات الواحدة الى الأحرى وهي في حقيقتها متأنية عن رواة مختلفين ومن بقاع وأزمنة ختلفة ؛ 
والممعن النظر فيها قد لا يعسر عليه تحديد «الحلقات المفرغة بين أجزائها» . 


السير بين المحلية والقومية 


ومن جهة ألحری» هناك أسباب عدة لإقامة الدليل على اله توجد «سير) ختلفة وليست سبرة 
هلالية واحدة ومن بينما : 


أ - السب الجغرافي 


ان البقاع المذكورة في رواية هلالية تحدد المجموعة الاجتهاعية التي نقلت - وتنقل هذه الرواية» 
فالروايات الأردنية والفلسطينية تورد : عكاء القدس الزرقاى حيفاء أم الجمال. .. . وغيرهاء بينها 
تذهب الروايات الملالية الليبية الى ذكر: طرابلس» وبنغازي» فساطو» غدامس» نالوت. . . 
وغيرها وتذكر الروايات التونسية : قابس» البيبان» القيروان» تونس وغيرها من المدن والقرى» 
وكذلك تصنع الروايات الصرية والسورية والعراقية . . . بيد أن جميع هذه الروايات تتفق جيعأً حول 
ذكرها لعدد من الأماكن «الشابعة» للبئبة اللابعة للسيرة وهي - على سبيل امال لا الحصر - تنجد 
تونس اللفضراء» أو (افريقيا) البحر (= نهر الئيل) الشام» .... الخ. 


ب السيب المعحمى واللساني 
ان أغلب الألفاظ المستعملة في الروايات الملالية تدل على بيئااء ولس من العسير التمييسز 


A. Ayoub, «Analyse ségmentaire - séquentielle de quelques versions de la geste ara- : انظر‎ )٠٥( 
bo-africaine: Sirat Beni Hilal,» papier présenté au: Conférence internationale sur le folklore en Afri- 
que aujourd'hui, 2, Budapest, 1984, Actes (sous presse), 
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بين رواية مصرية : من الصعيد أو من الدلتاء وبين أحرى من تونس أو العراق. . . . الخ ويتم هذا 
التمييز على المستويين المعحجمي والصرفي - التركيبي (الصيغي). ولعل في التنوع اللساني لروايات 
السيرة ما يدفع بالباحث الى وضع «معاجم» لسانية طهجية ها حتى يعيد كل جزء مها لمورد (وهو ما 
نحن بصدده مع خطوطات تونس لسيرة بني هلال) . 


ج - السبب التاريخي 


أن الروايات التي نسجلها حالیاً مطبوعة بطاپم انت المحلي. فالروایات المخربية نوي ادا 
تارعية وقعت في المغرب العري والروایات التشادية تحري آحدائاً وقعت في التشاد. 1 . الخ“ 


وأما الانطباع الذي يحصل عند المتقبل للسيرة الهلالية بتوحد متها فمأتاه أن الروايات التي 
تکونه تشتمل حيعها على بنية ا SS‏ وذلك ما تحویه 
من نحاصيات علية . وهي هذا السبب قد تعتر أرضية مطواعة لدراسة العقليات «المحلية» (إن صح 
التعبں) و ا ا ا ا الشعبي للتاريخ» ا 

وباعتبارها وثائق شفاهية تتطلب منہاجاً تحليلياً مطابقاً» فإن النصوص الهلالية» على غرار بقية 
نصوص الأدب الشعبي العري» نمل وثائق (ارشيفاً) هامة للتاريخ المروي . وهله الوشائق التي 
رصدت في الذاكرة الشعبية نتيجة فعل «التهاثل» في مقدرة الراوي على «النقل والتخزين» (التذكر) 
بامكاعها أن «تخبر» بطريقة أجدى ما يقوم به التاريخ الرسمي . وهي تفيدنا با يسكت عله الاعلام 
الملتزم : كالانطباع الذي بتركه في نفوس الشعوب الصراع القبلي» أو الكرارث الطبيعية مشل 
الجاعة» والزلازل وغبرها, 


وحقى تحصل الفائدة ينبغي أن نعاين نصوص السير عموماً والثص الهلالي حصوصاً عل 
مستوى التعاقب الزمني» لأن التعاقب الىزمني يبرز دور الذاكرة والشذكر. والذاكرة الشعبية ذاتث 
طبيعة انتقائية ولذاء فهي عل مدی التعاقب الزمنى ي المحكم المراحل تظهر (من خلال طاهرة 
التذكر/ النسيان (الرفض) عدداً من الأحداث التي واجهتها المجموعة الناقلة أو لا تزال تواجهها 
وبقیت على سطح الذاكرة (الانتقائية) . ولأن الأدب الشعبي (الشفاهي) هو بمثابة الوعاء الذي 
رن فيه الشعوب ذاكرتها (ذاكراتما) وتصنفها فيه تصنيفاً حاصاًء فإنه بالامكان اعتبار هذا الأدب 
أهم رصيد مثل «للذاكرة الجماعية» . وي هذا السياق مدر نحديد «الذاكرة» ودورها من جهة» 
وماهية «المقدرة الابداعية لنقلة السر» من جهة أخحرى. 


وهذا التحديد» إضافة الى ادراك افضل لعملية «الماثلة». يساعد على التعرف على «مقرمات 
الذاكرة الع أعية» . 


Patterson, Stories of Abu Zeid, the Hilali in Shuwa Arabic. انظر:‎ )٩٩( 
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١‏ - الذاكرة الشعبية /الحاعية 


دد روبرت الذاكرة کالآتي : اپا اللكة التي مسح وتحفطظ المدركات الماضية وما پسرتہبط ما , . وشي ف 
الراقع الفكر الذي حزن ذاكرة الماضي»"“ . ففکر الراوي الشعبي ينطلی من حاضره ویتدرج تىراجعيا ف 
مدار التعاقب الزمني . وحلال عملية التدرج يتذكر الراوي المادة الروائية ویدسج «الحدیث) , 


وعندما ناقش «لورد» التصرف الرواثي لنقلة التراث TT‏ اقرح ان الراوي يقوم 
بعملية انتقائية ضمن سلسلة من مراحل انكر« وکان شغله الشاغل أن بحدد ضمن تواقتيه محددة 
الراحل التي يمر مها «المتعلم» لفن الرواية حى يصبح راوياً محترفاً, لذا» زعم أن الناقل للمأثور - 
علال مراحل ل الى محاولة التحكم (حذق) في البئية الأساسية للرواية» ثم يلجأ الى 
الرائها بالعناصر الملحمية . وفي نظر لورد تكون البنية الأساسية مكونة من «الصيم» الحاهزة (أو شبه 
الحاهرة ون تطعيمها بالعناصر الملحمية خلال عملية التعلم لفن لفن الرواية - ىكس المقدرة 
الابداعية للراوي““. 


وقراءة لورد تعمل على الاعتقاد بان وظيفة الراوي الشعبي تنحصر ف «الاعادة» بل وأنٰ 
وطیفته تتمثل في 
محاولة نجميع ونذكر البنية الأساسية (الصيغ) للرواية (السبرة) الملمحمية (الأنشودة البطولية) . 
تذكر ختلف العناصر التي تتكون مہا الرواية . 
اسي الدؤوب لعلكر انتج الللحمي ولك بواسطة (التکران) وکا المساهة 
اللحمية نفسها التي E e‏ 
وقد تكون النظرية اللوردية مقنعة اذا ما تم تطبيقها في حدود «تواقتية»» أما اذا سعينا الى 
تطبيقها ضمن «تزامنية» متدة - كا هو الشأن بالسبة الى النصوص الملالية ‏ فإننا ندرك ضرورة 
التحفظ من نتائجها. إذ ان التزامن من شأنه أن مجعل الراوي يواجه على الأقل حالتين أساسيتين 
حارجتین عن النص وھما: 
مفقدرة الراوي على التذكر» 
الوجود س الضررري “ للتحرلات الاجتاعية السياسية ف الكان والزمان. 
TT‏ أن الراوي بالأمس ليس هو الراوي اليوم أو غداً لأن المقدرة «التذكرية» 


Paul Robert, Dictionnaire alphabétique et analogique de la langue française (Paris: انظر:‎ )۷( 
Société du Nouveau Littré, 1976), p. 351. 


Lord, The Singer of Tales, pp. 23-25. انظر:‎ )1۸( 
. ٠۷-۴١ والفصل الناص بالصيغ» ص‎ 
«Performance and Training,» in: Ibid,, pp. 13-29, انظر:‎ )٩٩( 
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للانسان تتأثر (وتصقل) بادراكه لأهمية المادة التي ينبغي أن يتذكرها وبرغبته في تذكر حصيلة من 
الأحداث أو جزء من حدث دون بقيته . وذاكرة «حافظة» الراوي تتأثر» من جهة أخرى» بتعدد 
الج من الأحداث الاجتاعية التي تندرج شعورياً أو لا شعورياً بذاكرة الانسان. 

ولنترك جاناً ولو الى ن ا من عملية قراءة الانتاج الملحمي انطلاقاً من الوئيقة المكتوبة 
(فالكتابة قد تحفظ النص من الشدحلات الفردية)" وعملية «تلاوة» الانساج الأدي ولو كان 
شفاهيا (مشل قصيدة الشعر» أوالخطاب» أو النكشة أواغاني المهسد أي النصوص التي اتخذت شكلا ثابتا 
واعتمدٽ کيا هي) لأن الفراءة اللصية و«التلاوة» للثابت شکالا بمنلان تعاملا پقف حائلا دون آی 
ھا اٻداعي للقاریء ودون امكانات تدحل عناصر خارجة عن اللص لي الانشاج الأدبي. فلو ترکنا 
جانباً هاتین احالتین لاسحظنا أن ف ال وة رط اوتام وها اة رادا 
سراء أكان ذلك الأداء فردیاً آم جا : 


ونقصد بالأداء هنا «المجهود السروائي الأنشائي» الذي يقرم به ناقل الأثر ليقدم سحمهوره 
انعاجاً آدبا (شفاهياً) م (آي لا ينفر مله ا فالفرد المنقبل وكذلك الجمهور المتقبل - 
لن يستجيب (يتجاوب مع) رواية اغراضها لا همه من قريب أو من بعيد. وسيكون حكم الجمهور 
على «الأداء» المنقول له بناء على معاينته لقدرة الراوي في «تعويض» (ابدال) عض العناصر المروية 
E Re e‏ 

فلو عمد الراري (وهو ما یکن نجریبه میا الى نقسل موضوع «الحفاف ‏ المجاعة» الى 
جموعتین اجنماعيتين الأوللىء متلا الى الطبقة البرجوازية والثانية الى الطبقة العالية » للوحظ أن 
المتقبلين من الطبقة الثانية يولونه اهتاماً «وشاجياً» (ضرب من الطرب) بتعلقهم بالانتصار الذي 
حققه اهلاليون في صراعهم ضد «السلطة» للحصول على المرعى واناء حالة المجاعة التي يعانوما 
وعلى العكس من هذا يكون موقف المتقبل من الطبقة البرجوازية (أو الارستقراطية . . . ) الذي ان م 
يرفض الب المنقول سيعيره اهتماماً قليا (ضرب من طرح احبر من الذاكرة). 

ونجد مثال هذه الحال في محطوط السيرة اهلالية الذي تحتفظ به المكتبة الوطنية التولسية"". 
وهذا المخطوط الذي يروي أيضاً حادثة «الجحفاف - المجاعة» التي لحقت بقبيلة بي هلال طالب 
بوصعه باي تونس أحد باشا. الا أن الرواية فيه سرعان ما تصبح على يد ناقله (الراوي) مجموعة من 
القصائد «الاباحية» المرصفة الي لا ترتہط عضویاً ِب صح التعببر - مح الوضوع المعحدد ف مطلع 


)۷١(‏ بعض التدحلات الخارجة عن النصس المطبرع أو المخطوط : الراري المسيحي حلاف الصيغ الاستهلالية ذات 

المضمون الديني المسيحي أو المقاطع التي فيها إشارات سلبية حول المسيحيين. انظر: 
Ayoub, «Sirat Bani Hilal, ù propos de quelques manuscrits conservés ù Berlin-Ouest: Problématique‏ 
de Papparlenance religieuse des conleurs populaircs,».‏ 


.٩ الفصل‎ ٥١١١ انظر: مخطوط تولس (توئس: دار الكتب الوطئيةء [د. ث .])» العدد‎ )۷١( 
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الرواية أي «الحفاف _ المجاعة»”“. 


والظاهر أن الناسخ أبدل بالموضوع الأصلي الموضوع الاباحي اذ انه كما يبدو يطيب أكثر 
للمتقبل له - المطالب بوضعه: باي تونس وطبفته . 

ولو افترضنا أن الرواة التونسيين المتأحرين اعتمدوا هذا المخطوط لسرد مراحل سرة بى هلال 
لوجدنا في الروايات الحديثة ها مقاطع اباحية. بيد أن الواقع عكس ذلك فالبنية الأساسية للروايات 
اة المسجلة مند ما بريد هن ارين سه يخا اة ماف هنإل الأمتامات الاجت عة 
الزن الترنيي: التقيل: 

ولعله بصدق القول بان القصائد الاباحية التي توسطت - بكثافة - حطوط نونس م تر 
الروايات الشعبية لسيرة بني هلال : فالأخحلاقية الشعبية - تحول كما يبدو - دون هذا الصنف من 
الاثراء. 

ومن جهة أخرى ان استمرت البنية الأساسية للسبرة كما كانت عليه منذ أول اثبات هما (زمناً) 
في الذاكرة الشعبية المماعية وخلال التعاقب الزمني» فإنها تعكس وضعاً اجتاعياً (ثابتاً) استمر رغم 
النحولات السياسية والاجتاعية. . . التي مرت ما الملجموعات العربية لي الوطن العربي. ومنه 
شیو تان ال عد امور شرت اهرون ا بل که ی ی آنه ره باق 
«دلالية» الخطاب المروي . ۰ 


ان استمرارية البنية الأساسية ضمن مدار التعاقب الزمني تقوم دلي على وجود عدد من السير 
الملالية في الوقت الذي ينتظر فيه وجود سيرة واحدة وان الروابات المتعددة ها تشكل في النهاية ما 
نطلتق عليه إسم اتن (سمإهء) اهلاي فما : الرواية التي تنقل حالياً في احدى واحات الحنوب 
التونسي» نقطة» قد تكون في الاصل رواية مصرية . ولكن - مها كان دور راوها المصري في اثرائها 
وطبعها بطابعه . . . الا أا في رحلتها من مصر الى تونس عابرة القطر الليبي - وني نقلها من فيه الى 
آحر - أصبحت رواية ثانية (أو روايات متعددة) للسيرة الملالية . ولعله من نافلة القول أن نشير إلى 
أنه يستحيل وجود ثلاث روايات متماثلة في ثلاثة اقطار عربية بل يستحيل أن نجد في حيز جغرافي 
واحد روايتين متمائلتين . ومع ذلك تبقى البنية الأساسية ثابتة حيثا وجدت رواية هلالية وراو ا 
وذلك لان الذاكرة الجاعية الي حافظت على هله البنية لأسباب أوضحناها في غير هذا امقام“ 
عملت في الوقت نفسه على خليص الرواية «المستوردة» من حصائصها المحلية التي لا تتلاءم 
وحصائص البنية المنقبلة والسياق التاريخي المررد. 

ولذا نزعم بأن الذاكرة قد تصرفت بطريقة ما جعلت الراوي يطعم (يثري) البلية الأساسية 


.۸ انظر: المصدر نفسهء الفصل‎ )۷۲( 
Ayoub, «Analyse ségmentaire-séquentielle de quelques versions de la geste arabo- انظر:‎ )۷۲( 
africaine: Sirat Beni Hilal, », 
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(ضمن حدودها الشكلية) بعناصر تشیر الى أ هم اهتامات همهوره. 

والذاكرة دؤوبة على طرح العناصر التي افرغت في نظر المتذكر - من دلالتها وهي في الآن 
دؤوبة على ملء الفراغ بعناصر بديلة مشحونة دلالياً. وأما العناصر «المطروحة» فتدحل شیا فشیئاً 
طي النسيان لأا م تعد تمثل ا من الاهتمامات المباشرة لراوي الحدث «السبري» ولحمهوره. 


۲ - البئية الملحمية: بنية ذهنية 


وشل هذه الاهتامات (المباشرة وغار المباشرة عناصر لمحيل الدهني للمجموعة الہشر ية 
الناقلة للأثر المروي . والنادج الي تمت مداقشتها آعلاه والمنعلفة ٻر وایات هلالية من توس ولیبیا 
والأردن وفاسطين تساعد على ابات هذا الافتراض . 

فالنموذج الفلسطيني برضا عل أن الداكرة ا اغ قد نراقت E‏ 
ا خت احتفظت بالبنية الأساسية اللحمية وف الآ طرحت المضامين «اللحمية» التي 
تکنشنفها السيرة اهلالية رالمتعلقة بالاضى لتحل ععلها «مضامین ملحمية مج ید ة) افر زعا البيثة المحلية. 

وکن اعتبار تصرف الذاكرة هنا بمثابة «النسيان الحفيقي» آي «الفعلى» (وعلم النفس يبت أن 
المرء لا يسى مطلقاً) وانما هو في راقم الأمر - رفض (عملية الحتزال) مفصرد لضمورن ملحهمي شیلد 
لم يعد يعكس مباشرة أو بطريقة مرضية اهتهامات الجمهور الناقل . 

وبالتالي» فالتحولات الاجتاعية والسياسية - التي تطلق علبها عادة احداث التاريخ » تحتفظ بها 
الذاكرة (ولو على مستوى اشاري) في اسمى تعاببرها وأقصد الانشاج الأدي المروي (الأدب 
الشعبي). 

وتقوم هذه التحرلات الاجتاعية والسياسية بدورها باعتبارها مساعدة على التحرلات الي 
يخضع ها الانتاج الملحمي . ولان هذه التحولات مدركة من قبل المحاهير الناقلة (الفلاحين. الحمالء 


البدوء العاطلين) والتي تحدث في غالب الأحيان هذه التحرلات فاا « مزج نشسها» في تركيبة البنية 
الأساسية. 


رابعاً: المساهمة الابداعية لنقلة السير 


ویصبح رورا في ضوء هذا السياق الديالكتيكي أن نعيد طرح ما يطلق عليه الفولكلوري 
- وحصوصا المنتسب الى المدرسة الشكلية - با لمساهمة الابداعية لناقل السبر. ولو اقتصرنا على ذكر كل 
من بروب ولورد اللذين سعيا لتحديد المساهمة الابداعية لناقل السبر لاحظنا ان) مجعلان من هذه 
المساهة جرد القدرة الفائقة للراوي على تقديم نص روائي کم التركيب ولم تترك منه الذاكرة 
شاردة . وهذه المغدرة الادائية التي ا من شانہا ۔ إن توافرت فعلا - تېدو في نظري ثائوية اذا ما 
ربطت بالبيئة الاجتاعية السياسية للراوي باعتبار ان الراوي مضطر الى «تعديل» ادائه بحيث يوفر 
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Converted by Tiff Combine 


ا 2 (القالف:> e‏ 


الاد بث الشَبي وقَضية الازاحة وا لاحلال 
في الثمافة الشَْعيية 


عي اکت واس * 


أولاً : الواقع الثقاني المتغير 


تعاورت أقطار الوطن العربي في العصر الحديث تغيرات تجلت لي ناما كافة: الاقتصادية 
رالاجتماعية والسياسية والثقافية . وقد تزايدت ونائر هذه التغيرات في العقود الأحيرة بمعدلات عالية. 
ريكابد المواطنرن العرب وقائعها وبتجادلون معها وفق تلوع مصالحهم وتوجهاتہم ودرجات وعيهم با 
ل جال للخوض فيه الآن. 

وقد أوضح الدارسون المعساصرون ملامح هذه التغفرات ٻتأرينها حیناًء وبالیحث اللرعي 
الفصل أحياناً أحرى» فأضافرا الى خرة المعاينة والمعايشة حبة الكشف بالتحليل والتنظر تبعاً 
لاحتلاف مناهجهم ورؤاهم» ما لا جال للتزید فیه هنا . 

واا يتفي هذا المقال بهذا الاقرار الأولي بالتغيرات المتوالية التي حدثت ۔ ومازالت تحدث - 
لي البني الاقتصادية والاجتهاعية واللقافية في أقطار الوطن الحربي» ليتخذ في هذا الاقرار حجراً 
اساسياً له. 

وما يحتاج الى فضل ابانة في هذا الاقرار الأولي أمران يتصلان به ويجدر التنوبه بها بداية. 

أوم|: أن ترکیز الال فیا يلي ۔ على القضايا الفافية » وا الشعيية بالخصوص› لا پعي 
نطرة ثقافية عازلة . وانما يتم التركيز بقصد تحديد المجال سعياً نحو وضوح الرؤية. غير أن المقال 
ينحرك وفق مہجية ترى N‏ الواحد تتظمه بنية كلية محكم العلاقات بين مكوناتما - من بی 


وعية - جدل دائب. 


(#) استاذ با مركز القومي للفنون الشعبية . القاهرة. 
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انيهم : أن التغيرات» التي امتدت الى البنية الثقافية في المجتمع العسربي المعاصر» قد تفاوتت 
سرعتها من فترة الى فترة» وقد يبرز آثرها في جانب عن جانب آخر» غير أن وطأتا تظهر في الفترة 
الراهنة بصورة جلية. 
والبادي أن البنية الثقافية تمر في أيامنا هذه بلحظة تحول» فد تكون فاصلة ف احداٹ مزید 
من التحولات الحادة» ستؤثر - ولا شك ۔ على صياغة صور المستفبل . والبادي 8 ان اتجامات 
التغير الثقافي لا تلقى رضا من المقفين الوطنيين» وينظرون اليها باعتبارها اتجاهات للتغر بالسلب 
ان ل تكن حطراً على الثقافة الوطنية وتزييفاً لوعي المواطنين وتفكيكاً لانتمائهم الوطني . وآية ذلك ما 
جری من اأحادیث ومناقشات ومداولات حول از الثقافة في السنوات الأخحرة. 


وتجري هذه الأحاديث والمداولات على المستوى القومي مثلم تجري على المستوى القطري› 
سواء من جهة المسؤولين الحكوميين آم من جهة 2 وكتاب الدوريات والصحف. فقد احتلت 
أزمة الثقافة » أو جانب من جوانبها مثل الكتاب أو المسرح أو الموسيقى أو السينا. . . الخ» ٠‏ مکاناً 
شبه ثابٹثف في کشر من الصحف والدوريات والندرات والملتقيات ف العامين الالحرين ۹A٤‏ 
و٥۱۹۸‏ “. وتناولت تصريحات وزراء اللقافة ومسؤوليها وقراراتيم هذه القضية بصورة شبه منتظمة . 
وما زالث القضية مطروحة للمداولة على مجلسى الشعب والشورى المصريين. وأصدرت نة 
الخدمات التابعة مجلس الشورى» في دور الانعقاد العادي الخامس (عام »)۱۹۸١‏ تقريراً مبدثياً عن 
موضوع «نحسو سياسة ثقافية للانسان المصري» ما زال المجلس يناقشه حت وقت كنابة هذه 
السطور“. كا أصسدر المجلس القوي للثقافة والفنون والآداب» التابع للمجالس القرمية 
اللخصصة» تقريراً مشابمأ". وكذلك فعل المركز القومي للبحوث الاجتماعية“ . 

أما المنظمة العربية للتربية والثقافة والعلوم » التابعة لجامعة الدول العربية» فقد نظمت سلسلة 
من المؤتمرات للوزراء السؤولين عن الشؤون الثقافية في الوطن العربي» تميزت الدورة الرابعة مها 
(الجزائر» أيار/مايو عام ۱۹۸) بموضوعها «نحو أمن ثقافي عربي»“. هذا فضلا عن اجتماعات 
حبراء اللوعية المتوالية . 


)١(‏ تناولت كل الصحف والمجلات المصرية» مثلاء من حين إلى آلحر» هذه القضية . ثم ألحت عليها في السنتين 
الأحيرتون ۱۹۸٤‏ و٥۱۹۸‏ . واتخل الموضوع صورة المعركة الاعلامية والقضسائية با تفجر حول مقال يوسف ادريس في 
مفكرته بالاهرام والمنشور في كتابه : يوسف ادريس» أهمية ان تلقف يا ناس (القاهرة: دار المستقبل العربي» .)۱۹۸٩‏ 

(۲) انظر تقرير دة الخدمات عن موضوع «نحو سياسة ثقافية لاونسان المصري»» مجلس الشورى» دور الانعقاد 
العادي الخامس (القاهرة» )۱۹۸٩‏ . 

(۳) المجلس القوي لللقافة والفنرون والآداب (مصر)ء تقرير المبحلس القومي للثقافة والفنون والآداب : الدورة 
الخامسة» الكتاب رقم ٠٠١‏ (القاهرة: مطبوعات المجلس القومي للثقافة والفنون والآداب» .)۱۹۸٤‏ 

)٤(‏ المسح الاجتاعي الشامل للمجتمع المصري» ۱۹۸٠-٠١١١‏ (القاهرة: المركز القومي للببحرث الاجتماعية 
والحنائية» )۱۹۸٩۵‏ . 

(ه) انظر: «نحو أمن ثقائي عري»» (ملف لحاص)» المجلة العربية لللقافة » السنة ۳ العدد ه (ايلول/ سبتمبر 
1۳( 
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غير أن هذا الالتفات الى ما مجري عل الساحة الثقافية من تغرات والتبه الى مخاطرها» حضع 
لنظرة تجريئية في أغلب الحالات. اذ ان کثيراً من معا لجات للوضع الثقافي يتناول جائباً من جوانب 
البنبة الثقافية » أو مكوناً من مكوناتهاء عازلا اياه عن سائر الجوانب والمكونات . وعندما جرى مؤخراً 
الانتباه الى مبدأرسم «رخحطة ثقافية» أو «سياسة ثقافية» فعلت النظرة التجزيثية فعلها وقت معالحة 
القافة باعتبارها عناصر رأجزاء وانواعاً منفصلة يتم جمع بعضها الى البعض الآخر باللصق 
والنجاور. وسقط من اعتبار هذه النظرة تسواشج هذه الأجزاء وا مكونات وتراسلها في شبكة من 
العلاقات تربط بينها لتكون منها بلبة متكاملة . 

وليست هذه النظرة التجزيثية بمعزولة عن منظور أصحابها للثقافة» من حيث طبيعتها 
وحدودها ومبدعيها الذين ينتجوها ويستهلكونها. وينبع هلا المنظور للثقافة من رؤى أضصحابه 
الاجتماعية» على تباين وعيهم واختلاف توجهاتمم وتنوع مواقعهم » فضلا عن نوعية تكوينہم الثقافي 
ودرايتهم بالمجال الثقافي . 

وملا النظور للثقافة - في اجماله - لم ينتج هذه العا جات التجزيثية للواقع الثقافي فحسب» بل 
کرس ضا نظرة «صفوية» للثقافة . وعلى انحتلاف الرؤى والتوجهات» قصر- في الأغلب. مفهوم 
الفافة على «الثقافة الرسمية» » وأسقطت «الثقافة الشعبية» من الاعتبار. ومن هناء فإن الاشارات 
المنكررة والمعا لات المانوعة للتغبر الثقافي کان یقصد ہا دوماً «الثقافة الرسمية» أو جوالب منها, وی 
الحالات القليلة التي أشير فيها الى بعض مكونات الثقافة الشعبية كان الطرح يدور عادة حول زوال 
هله المكونات أو تعرضها للانقراض . 

وع احتلاف دواعي هذه الاشارة و هذا الطرح پېقی أن هذه الاشارة ضر كافية وأن 
هدا الطرح غر دقيق » ولا يوفران فها واعيا لأبعاد المشكلة» لما يتضمناه من تشريش مفهومي 
رتضليل ايديولوجي . 

ولكن قبل أن نمضي في معالحة التغيرالجاري في اللضافة الشعبية عليدا أن نقف لنبسط 
مصطلحينا : الثقافة الشعبية والثقافة الرسمية . 


١‏ التايز الثقافي 


درجت الكتابات العربية الحديغة على استعمال لكلمة «ثقافة» يفيد معاني تدور في داثرة «الالمام 
بفروع المعرفة الفكرية والأدبية والفنية». وقد تتسع هذه الدائرة لتشمل الانتاج في هذه الفروع 
تفسها. غير أن هذا الاستعهال الأحير مقيد الى حد كبير لأن الانتاج نفسه يعتبر مننميا الى فروع 
معرفية متخصصة . والتخصص - وفق هذا المفهسوم الشائع - مغاير لبد «الالمام) الثقافي» هذا من 
ناحية . ومن ناحية أخرى» فالاستعمال الدارج للكلمة يربط بينها وبين صقل الفرد وتبذبه الذي ينتج 
عن هذا الا مام بفروع المعرفة الفكرية والأدبية والفنية . 

وهذا المفهوم الدارج للثقافة يبعدها الى حد كبر عن المعرفة العلمية المتخصصة» وبخاصة ف 
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مجال الطبيعيات والرياضيات» اللهم الا ما كان تبسيطاً هما فضلا عن استبعاده أصلا للخرة 
العملية واليدوية . خحرة التعامل مع أدوات انتاج العيش وتنظيم سبله» وما ينتج عن هذه الخرة من 
تنظيم للعلاقات عل المستويات الاقتصادية والاجتياعية والسياسية. 

وهذا المغهوم الدارج للثقافة يتجاهل بعدها الاجتهاعي . بل الواقع أنه يقصرها على قيم 
ومعايير نسيدها طبقة اجتاعية بعينهاء ويدعم هذه المعايير والقيم تراث من الانتاج الثقافي تتبناه هذه 
الطبقة باعتباره أقوم المنتوجات الثقافية وأجدرها بالبقاء" . 

لقد دحلت كلمة ثقافة - باستع اما الحديث هذا الى اللياة الفكرية العسربية نتيجة لعمليات 
الشاقف التي تمت أثر اقتحام الغرب الأوروبي لوطننا العربي. وهي لم تدحل بريشة ا محايدة» 
وانما استزرعت في تربتنا وهي نحمل في نواتها موروثات لقحها ا مستعملوها من ملقفي البرجوازية 
الغربية الأوروبية . وهي موروشات تحمل صفات مركز الغرب الأرروي حول ذاته ثقافباًء وقیم 
ومعاير البرجوازية الأوروبية للثفافة› ا 

وقد كان أحد نتائج استرراع هذا الفهم للثقافة أن وضعت الثقافة - وفقاً للنموذج الثقافي 
الغربي - في مقابل جمود ا العري السابق على الاختراق الأوروبي الغربي أو تخلفه. وأصبح مفهرم 
اللقافة مجر وراءه سلسلة من المترادفات والظلال الدلالية . لعل الارادفة تبر عا الثقافة = 
الانفتاح على النموذج الثقافي الغربي وتبنيه = الىرقي = التمدين = الحداثة = المعاصرة. في مقابل 
سلسلة أحرى من المارادفات والظلال الدلالية للوضع اللقافي السابق على الاختراق الأوروبي الخري. 
استمرار الدموذج الثقاني العربي التقليدي : الجمود = التخلف = التقليدية = السلفية. 

وقد يفسر لنا المفهوم السابق أحد أسباب تردد استعال كلمة ثقافة في الخطاب العربي المتثافف 
مع الخرب الأرروبي› بینا يقل وجودها في الخطاب العربي التقليدي » وينعدم ف الخطاب السلفي . 

كما قد يوضح لنا المغهوم السابق أحد أسباب اسقاط الثقافة الشعبية من الاعتبار الثقافيء 
والنظر الى الثقافة الشعبية على امها: لا ثقافة أو أا مضادة لللقافة أو أا تجسيد للعخلف الثقافي. 
وعندما اعتبى البعض ببعض مكوناا وأشار الى اأمية جمعه وصسونه فقد كان يقصد صون بقايا 
وحلفات أثرية أو في طريقها لأن تكون» وبوصفها شواهد على عصر وعقلية مضيا أو يجب أن يمضياء 
مثلما نفعل مع شواهد التاريخ الطبيعي . ان مؤثرات من «النظرية التطورية» في الفكر والثقافة كانت 
مازالت مهيمنة.» وفيها کان يتم رتہب المجتمعات واللقافات وفق مدرج ارتقائي : أدناه البدائي» 
وقرينه الفولكلوري» وقمته النموذج الأوروبي الغربي. 

بيد آنه من طرائف جدل الأفكار أن أحد رواد النظرية التطورية في الانثروبولوجياء وهر 


(YD‏ انظر مادة «تقافة» ) في ايكکة هولتکرانس› قاسوس مصطلحات الا دول وجيا والفولکلور. ترجمة حمد 
الجوهري وحسن الشامي (القاهرة: دار المعارف» ۱۹۷۲)» وحيث برد هذا الرأي قلا عن : سابر» «الثقافة: الحقيقي 
معا والزائف۰)» ص ۱١۲‏ . 
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تايلو» هو الذي قدم في كتابه الثقافة البدائية (عصام )۱۸۷١‏ تعريفاً للثقافة شاع من بعده وأصيح 
اساسا للتحول ف مفهوم الثقافة ف الدراساتثت الانسانية المعاصرة. فالشقافة ف تعریفه ((هي ذلك الكل 
امرکگب الذي يشتمل على المعرفةء والمعثقدات» والفن»› والأحلاق والقانون والعادات› واي قدرات أحرى او عادات 
پکتسبها الانساك بوصفه عضوا ف المجتمع»" . 

وهكذا اتسع مفهوم الثقافة وتعمق . وأصبحت ثقافة مجمتع ما تفهم على أا مساهمة مشتركة 
لکل آفراده وطوائفه وطبقاته » يشترك ف صیاغتها الفلاح والعامل والصانم والعام والمغفكر» بل 
رالأمي والكتاي . فهي حصيلة الشرة الي راکمها آبتاء هذا الجتمم وهم محقفوك وجودهم الانسانيء 
وكونوا من خحلاها رؤية في الحياة وأسلوباً في العيش . 

وتأاسيساً على هذا المفهوم» فاننا لا نملك استبعاد جماعة بشرية أو طبقة أو شريحة اجناعية من 
الابداع الثقافي . كا اننا لا نستطيع فصل انتج الثقاني عن منتجيه ولا عن مستهلكيه . وفي الوقت 
لفسه» يقودنا هذا المفهوم للثقافة الى ضرورة التدبه الى التهايزات الثقافية في كل مجتمع . إذ ان كل 
نمع ملقسم ومتمايز اقتصادياً واجتهاعيا فبالضرورة ستكون هناك انقسامات وتمايزات قافية. ومع 
التسليم بأن المجتمم الواحد المتماسك يضم بنية ثقافية متكاملة متماسكة» فإنه لا تناقض في القول 
بان هله البنية الثقافية الكلية نألف من ثقافات متمايزة» وتتشکل وحدة اليثاء الثقافي من خلال هذا 
التنوع الثقافي“ . 
العربي - بصورة اکر جلاء, ومن ٹم وجدات ف هله المجتمعاث تمايزات ثقافية مکنا أن نحددها على 
حور رأسي وفق معابير الوضع الاجتهاعي . وعلى حور أفقي وفق معايير اللغة (أو اللهجة) والسرق 
رالدين والعمل (نوع النشاط الانتاجي) والموضع المكاني (البيئة المحلية) . 

ومن زاوية أخحری یکنا أن نضم هذه الايزات الثقافية المتعددة في فسمين لشافيين رئيسين : 
لقافة رسمية وثقافة شعبية . فإذا قلنا أن الثقافة الرسمية هي ثقافة السائدين» فإن الثقافة الشعبية 
هي ثقافة السودين . واذا قلنا إن الثقافة الرسمية هي ثقافة من بيدهم السطوة والسلطة بسبب المكانة 
أو الثروة أو التعلم أو الانتاء إلى النظام» فإن الثقافة الشعبية هى ثقافة عامة الاس الذين تتعاررهم 
هله السلطات . 

وينقسم هلان القسمان الرئيسان الى شرائح لقافية» فالاشارة اليها كأقسام كبرى لا يعني 
وفروق التكوين والتخصص . ووضع هذه الالحتلافاث والفروق ف التقدير يكنا التعرف الى 
الشرائح الرئيسية المكونة لكل من القسمين الكبيرين. 


)۷( المصدر نفسه» ص ٤‏ واحمد ابو زیده تایلور (القاهرة: دار المعارف» ۷٥۱۹۵)؛‏ ص ٦۳‏ و٤‏ . 
»( انظر: الطاهر لبيب» سوسيولوجية اللقافة (القاهرة ! جامعة الدول العربية» معهد البحوث والدراسات 
العربية» ۸{). 


١ 


بالنسبة للثقافة الرسمية يتجمع داخلها: ثقافة الصفوة وثقافة نظامية وثقافة مشاعة أو 
جماهيرية . فثفافة الصفرة هي التي ينظر اليها عل ابا الثقافة العالية أو الراقيةء وهي ذاتثت طابم 
تخصصي أو شبه تخصصي رت پا قدراً من التكوين ونملك الأدوات› وهذا يستدعي توفرا 
وتفرغاً وبالتالې فهي حصررة بالضرورة في نخبة حدودة ممن يملكون الامكانية للانكباب عليها 
انتاجاً واستهلاكاً. ومثقفو هذه الشريحة يضمون تيارات واتجاهات تتراوح ما بين السلفيين والترائيين 
وأصحاب اتجاهات التغريب والطليعيين . والثقافة النظامية هي الثفافة التي تعتبرها الطبقة الحاكمة 
المسيطرة الثقافة القياسية . تنظم مؤسساتما و ا ا اا 
وتخرج موظفیها وکوادرها وفقاً لمستوياتما المعتمدة. والثقافة المشاعة أو الجماهرية هي الثقافة التي 
تسعى السلطة النظامية الى تعميمها بين أوسع الجماهير» مستعينة» اضصافة الى أدواا ووسائلها 
التقليديةء با قدمه العصر من وسائل الاتصال الحديثة والتي تكون - في الغالبية الغالبة من الحالات - 
هي القابضة الوحيدة عليها . ويتم كل جهد لكي تصبح هله الثقافة سائغة ومقبولة جماه ریا لضان 
نفاذها واتساع جال وصرهاء لأا هي الحاملة الحقيقية لفكرية السلطة وتوجيهاا ونوع الوعي 
الطلوب توصيله إلى الجاهير» وهي احدى الوسائط ‏ ان لم يكن أهمها - لضان استيعاب المواطن 
وتنميطه داحل اطار مؤسسات الدولة. ومن هنا كان ذلك الموقف الصراعي بين هذا الشتق بالذات 
من الثقافة الرسمية مع الثقافة الشعبية والدي يتشد اشک وتكتبكات متدوعة لکي يزيها وحل 
محلهاء نما سنتطرق اليه فيم بعد. وعموماً فبالسبة إلى الثقافة الرسمية في الدولة الحديغة» اذا كانت 
ثقافة الصفوة مثابة مستودعها الاسترائيجي » فإن الثقافة المشاعة أو الجماهيرية هي حطها الأمامي 
اللهم الا في حالات الملقفين والتيارات الثقافية المتجاوزة بوعبها موقف السلطة النظامية وتطرح نفسها 
كبديل طامح إلى التغيير الجذري . 

اما بالنسبة إلى الثقافة الشعبية فيمكننا أن نميز فيها شريحتين ثقافيتين : ثقافة دارجة أو عامية 
وثقافة تقليدية أو مأئورة. واذا كانت الشريحتان Ss‏ عامة الناس» ينتجوا 
هم بأنفسهم ولأنفسهم» ویسٹھلکوما في محيطهم الثفافة الرسمية اعيا عهاء فإن الثقافة 
الدارجة تعد في مرت وسیط حیٹ تسعی لتکیف أ وسع مع المتغيرات الاقتصادية والاجتماعية والتقافية 
من جهة» وأن ممتد مد أفقياً لتشمل قطاعات أ e‏ . ومن هنا فإما في وضع احتكاك دائم مع أ الثقافة 
الجماهيربة التي تبسطها الثقافة الرسمية . الا أن الثقافة المأثورة تبقى هي الثقافة التي تكتدز في ذاكرنما 
وحفوظها الحمعي ذخحيرة مأثور الأجيال السابقة» وان كانت تعبر - في الوقت نفسه - عن حرة 
الجاعة الحاضرة ورؤيتها المتكيفة مع الواقع المتجدد. وهي » وان كانت أكثر حلية ومحدوديةء الا أا 
تقى الركيزة والمعين الذي تل منه الثقافة الشعبية. 


ولكي نجمل ما فصاناه سالفاًء نوجز القول حول الثقافة الشعبية والثقافة الرسمية : 


إن الثقافة الشعبية هي التي ينتجها «العامة» . وتكتسب اللقافة الشعبية صفتها «الشعيية» نتيجة 
«جمعي » ينتمي الى جموع هؤلاء العامة ولا يلسب الى أفراد بذواتيم . وللثقافة الشعبية وسائلها وآلياتها 


t۲ 


الي تضمن عدم سيرورة أي منتج ثقاني ما ل يتقبله هؤلاء العامة . وبالتال فهم لا يد ججونه في 
ٹفانتهم الا اذا توافق مح معطلباتہم ورۇيتهم المتجددة مم تجدد أجياطم وتجدد طروف معيشتهم . 

أما الثقافة الرسمية فتكتسب صفتها «الرسمية» نتيجة لكرنها من انتاج آفراد ينتمون ناسا الى 
الؤسسات النظامية الرسمية . ويتوافر هؤلاء الأفراد على الانشاج الثقافي الذي تتبناه الشرائح 
الاجتاعية المهيمنة وترعاه» وتقدمه على أنه الثقافة الفياسية الحقة» وهی ثشافة رسمية» لأن هذه 
الشرائح الاجتاعية المهيمنة تكفل ها الوسائل والمؤسسات النظامية الرسمية التي تعمل على تدعيمها 
رسطهاء وتضمن توصيلها واعاءهاوهده امشات النظامية الرسمية لبعد اعموها ‏ القافة 
الشعبية» وتنظر اليها نظرة نافية أما باعتبارها ثقافة مشوهة متخلفة» تنتمي الى ماض بجحب تخطيه» 
أو لکوما رلا ثقافة» كلياً. 

غير أن هذا التعميم» الذي يصل الى حد التبسيط المخلء لا يجعلنا نغفل التنبه الى التمايزات 
الثقافية داحل هذين القسمين الثقافيين الكبيرين» وأنه توجد تيارات واتجاهات ثفافية داخل الثقافة 
الرسمية تسعى لتجاوز الطروحات الرسمية بتبي مواقف جذرية بديلة. بل وان قطاعات من الثقافة 
الرسمية تعترف بالثفافة الشعبية وتدلحل حمعها ودرسها في مؤسسات الدولة الرسمية› فضا عن أن 
الأجهزة التي تعمل على بث الثقافة الحاهرية الشائعة وتسييدها تعمل على أساس المواجهة مع هله 
الثثافة الشعبية بإزاحتها أو دخجها أو ابداها هذه الثقافة الجماهبرية . 

ولعلنا لاحظنا أن الثقافة الشعبية ليست معدومة الاتصال والتواصل مع الثقافة الرسمية» على 
الأفل بواسطة الثقافة الدارجة. وشواهد الادة الثقافية تؤكد التواصل بينم) القسمين الثقافيين 
الكبيرين» وتدعم هذه الشواهد الافتراض بأهمية وحيوية التواصل بينهما. وما من مسواطن»؛ مهما بلغ 
علمه ومکانته الأ وقد بلغته آثار من الثقافة الشعبية» كا ل e‏ 
الا شملته آثار من الثقافة الرسمية. ولعل هذا الاستنتاج الأحير هو ما أدى الى التباس وان على كثير 
سن الاتجاهات عند الدارسين الفولكلوريين من تصور أن الثقافة الشعبية «لا طبقية»» عى أا ملك 
لكل أبناء الوطن الواحد وغير منحازة اجتماعياًا! 

غير أن هذا الالتباس لا مجعلنا نغفل عن ملاحظة استقطاب التمايزات الثفافية التي تجمعها 
الثقافة الرسمية والثفافة الشعبية حول متصل ثقاني. قطبا هذا المتصل الثقاني : ثقافة الصفوة والثقافة 
الأثورة» وبين هذين القطبين تتوالى التمايزات الثقافية الأحرى. ولقد اشرنا من قبل الى أن التمايزات 
الثقافية» بتياراتها التنوعة تحيا داحل البنية الثقافية الكلية . وبؤكد هلا المبدأ التكويني» والقائم على 
قائون الوحدة من خلال التنوع» قانون ٻٺائي آخر محکم النصل الثقافي ویتأسس على تېادل علاقات 
التأثر والتأثير والفعل المتبادل بين مكونات هذا المتصل الثقافي . ولا جحد من أثر هذه المبادىء التكوينية 
الا زيادة فعل الاستقطاب الاجتاعی . اذ كلا زاد الاستقطاب الاجتهاعي زاد الاستقطاب الثقافي› 
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(4) انظر: عبد الحميد حواس» «الثقافة الشعبية الحربية؛ الخال والمال»» ورنة قدڏمت الى : ملتقی الامعیین 
الترنسيين والمصریین» ۲ القاهرة» ۰ ۱٤‏ آذار/ مارس ۱۹۸٥‏ . 


۳ 


نخرج من هذا الحديث عن التمايز الثقافي» الذي طال بعض الشيء بأنه لا جال لتناول قضية 
الثقافة على اطلاقها فهو يفضي الى ٠‏ وتعليقها في الفراغ ويقود الى صبها في اطار المعابير 
الرسمية بتحيزها الطبقي . کا ينبهنا الى أن درس الثقافة الرمت يا يؤدي الى حسن الادراك 
والفهم لا يتا الا بدرس الثقافة الشعبية العربية. فالثقافة الشعبية هي الأساس التحتي للساء 
الثقافيء الذي طال احتفاؤه عن الدارسين. وترز ز أهمية هذا الدرس للثقافة الشعبية» في أقطار 
الوطن العربي و نتيجة لضخامة الكتلة البشرية التق مازالت تعتمد الثفافة الشعبية ثقافة هاء 
مقارنة بالضآلة العددية لمن بعتمدون الثقافة الرسمية ثقافة مم . وتتبين أهمية هلا الدرس للقافة 
الشعبية عندما يتكشف دور الثقافة الشعبية وأصحاما في صياغة الثقافة المستقبلة» سواء على مستوى 
الدور «الرامن» أم على مستوى الدور «الممكن». 


۲ مواقف «المتقفين» من الثقافة الشعبية 


اذا تفحصنا ماقف «المغقفين» (الانتلجسيا) من الثقافة الشعبية سنجد أا تبايدت وفقاً 
لتوجهات تیارا تم المتلوعة وانتاء اتر الاجتاعية المتباينة ,. وسلورد هنا أ برز هذه المراقف› 2 وضعنا 
ف الاعتبار و هذه المواقف آحیااً وانتفائیتها ف غر قلیل س الأحيان: 


أ - رأى دعاة التغريب في ظواهر الثقافة الشعبية مظهراً من مظاهر التخلف يقف حجر عثرة في 
طریق التمدين والتحديث (وفق اللموذج الأوروي الغري), ومن ۳ جب ازالتها واستہعادها من 
حپائنا. ومن ا بعض ظواهر الثقافة الشعبية شيا جديرأ بالاهتام فإنما لطرافة هذه 
الظراهر طرافة متحفية أو لعتاقتها التي تثير الحدين نحو اماضي «البريء» المفقود. ولكا في كسل 
الأحوال مبعدة عن واقعنا المعيشي . 

ب - ويلتقي مع دعاة التغريب في موقفهم دعاة الأصولية السلفية والنشاء الديني واللغوي› 
وان احتلفت منطلقات كل ما بالطبع . فالثقافة الشعبية - من هذا المنظور تحريف لأصلل قديم 
ينتەي الى عصر ذهبى مضى وتشريه له. وقد حدث هذا التحريف وذلك التشويه نتيجة لضلال 
العوام وأوهامهم . ومن ثم جب التخلص من هذا الضلال والوهم والتشويه توطئه لاستعادة الأصل 
النقي الصحيح . 

ج ورأى دعاة القومية العربية وبخاصة في صورتما الغالبة - في ظواهر الثقافة الشعبية مظهرا 
من مظاهر التفكك القومي يؤكد عرامل الفرقة وبدعم «الشعوبية». ومن هنا يجب حاصرما تمهیداً 
لالغائها. فالثقافة العربية الحامعة في تقدير هذا الانجاه - هي «التراث» أي مأثور الثقافة الرسمية 
الفصيح وحده. 

آما أصحاب النزعة الوطلية فقد رأوا في ظراهر الثقافة الشعبية مظهراً من مظاهر الأصالة 
الوطنية » وجالا للتمجيد الرومانسي لكل نص قد يعثرون به . وقريب من هؤلاء دعاة الانفصال 
والتمركز الثقافي والمروجين للخصوصية والتفرد في أنحاء متبايلة من أقطار الوطن العري . 
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ه- وتراوح موقف الديقراطيين الثوريين والاديين الجدليين من الثقافة الشعبية : من الرفض 
والاستبعاد» باعتبار أن مكوناتها وعناصرها تحوي الكثير ما هو مزيف للوعي أو معوق للوعي 
الصحيح › اى الاشادة على ساس اقامة ترادف بين نسبة الشعبية ف الثقافة الشعبية والشعب با لعنی 
السياسي . 


و وتحت تأثر الفكر التنمري مناه الاقتصادي تشکل تیار ۔ معظمه من الاکادییین - ينوه 
بأهمية التعرف على مكونات الثقافية الشعبية» ولكن على أساس قدراتها والدوران حوها والتكيف 
معها لضان نجاح الخطط التدموية . 

ز- آما في جال الابداع الفني فقد انطلق غير قليل من المبدعين من مدأ التأصيل الثقافي 
بالاستاهام من عناصر الثقافة الشعبية» وتنوعت الاجتهادات ف هذا الاستلهام» وحقق بعضها 
لجاحات مذكورة. غر أن البعض الآحر دار في دائرة الاستلهام المبدسر والانتقائي» الذي يلح على 
صور نمطية بعينها ينزعها من سياقها من دون تعمق في وظائفها أو علاقاعها التركيبية. واستخدمت 
علاصر الثقافة الشعبية كمجرد شكل لاعطاء المظهر المحلي الطريف والغريب» بينما يظل النموذج 
الغربي هو الأساس . 

وتعكس هذه المواقف المتباينة تردد الطبقة الوسطى ورؤيتها التي يعبر عا ملقضوها. وهذه 
امراف وان كانت تشير الى نقلة في الاقتراب من الثقافة الشعبية (حتى من الاتجاهات التي نظرت 
الها ساباً وسعت الى ازالتها) . لكن القاسم الشترك لمعظم هذه المواقف هو النظر الى الثقافة الشعبية 
بنظور يؤطره تصور أساسي يقوم على تعارض ثثائي (يصل الى التداحر) بين الثقافة الشعبية والثفافة 
البتغاة (وفق مفهوم کل اقجاه لا هو الأصح والأنفع). 

وهذا التعارض الأخحر يستند إلى الاعتقاد بصحة مراضعة کائت ۔ ولا تال تعمل في تحریف 
کثر من توجهات التعامل مع الثقافة الشعبية أو الاقتراب منها. وهه المواضعة تسلم بأن الثقافة 
الشعبية تكوين متكلس» صاغته أجيال ماضية ثم مدت هذه الصياغة وتوففت. وما بنناقله الجيل 
الحاضر ليس الا رواسب وبقايا من هذا التكوين المتكلس الأخذ في التفتت والتلاشي ولا يقوم جيل 
الحاضر الا بدور التكرار واعادة الترديد هذه البقايا والرواسب. 

بيد ان الواقع الميداني ومعطيات مواد الثفافة الشعبية الحية تنفي هذه المواضعة التي پسلم با 
أصحاب هذه المواقف ويعترونا حقيقة منتهى ما . اذ تشير تسجيلات العمل الميداني وملاحظاته 
ال أن الثقافة الشعبية ما زالت حية وفاعلة» وأا تشكل بلية متكاملة . وهي تستجيب لعوامل التغير 
زو تكوينات جديدة. وها يدعونا الى أن نفرق بين ما تتعرض له الآن من عمليات الانتهاك 
شديدة الوطأة مستهدفة ازاحتها وابداها بغيرها» وبين وصفها بالتكلس» أو انها ليست الا شظايا من 
الرواسب والبقايا اماضية والآخذة في التلاشي. فهذا القول الأحير هو - في الواقع - ليس الا تكريسا 
اپدیولوجیا لعملية الاحتراق المشار اليهاء وما عملية الانتهاك الذي بقع على الثقافة الشعبية» إلا 
اعتراف - واع أو غير واع» وهو في الأغلب واع - من الجهات التي تقوم بالاحتراق» سواء داخلية أم 
حارجية» بأن الثقافة الشعبية حية وفاعلة. 


to 


ثانياً: الأدب الشعبى جزء من الثقافة الشعبية 


الواقع أن حديشنا المطول السابق عن الثقافة الشعبية لم يكن - حال من الأحوال - استطراداً 
يبعد ہنا عن الأدب الشعبي › بل کان ف قلب اشکالیاته » فالآدب الشعبي جزء من الثقافة الشعبية 
ولون من ألوان ابداعاتها» ويسري على الجزء ما يسري على الكلء هذا من ناحية» ومن ناحية 
آحری» كان من الضروري طرح اطروحاتنا السابقة بخصوص اللقافة الشعبية لكي يحدث تحول 
مفهومي ومنهجي لا بد مله لفهم معا لحتنا لقضايا الأدب الشعبي وعمليات الازاحة والابدال التي 
تجری بصدده. 

و كان الأدب الشعبي - ومازال - اكثر حظاً في الالتفات اليه من كثير من أنواع الثقافة 
الشعبية وألوان ابداعها, فقد حظي باهتام نسبي من الدوائر «المنقفة» ومن الدارسين ومن اجهرة 
الدولة وا رة رهآ ن اة اسقاذية أو مقرراً دراسيا, فضلا عن أن 
كثيراً من الاستعمالات لمصطلح الأدب الشعبي يكاد يوحد بينه وبين الثقافة الشعبية حتى أن مقرراً 
لدراسة الثفافة الشعبية والموسيقى الشعبية في حا المعاهد العلا يدرس تحت عنران «الأدب 
الشعبي». سل ان كثيراً من المراكر التي أنشامما الاقطار العربية للعناية بالثقافة الشعبية وجعها 
وحفظها ودراستها غلب عليها التركيز على الأدب الشعبي . 


ویېدو أن الأدب الشعبي » بوصفه فن الكلمة» کان أقرب | إل التفضيل على أساس التفضيل 
العربي المبدئي لفن الكلمة واحلاله علا أثيراً . غير أن هذا الانتحاء نحو الأدب الشعبي والاهتام 
اللسبي په جعله هدفاً لعمليات الانتهاك مظهرما من ازاحة واحلال» وقد عرز من استهداف الأدب 
الشعبي لعمليات الاحتراق هذه كونه فن الكلمة. والكلمة يسهل توجيهها واعادة تشكيلها لتحسل 
رسائل تعبر عن فکرية من یوجهها وبعید تشکیلها . 

ولكن » لنتعرف أولا على الكيفية الى كان يستجيب ہا الأدب الشعبى لدواعى التفي لبتبين 
لنا - من بعد - مظاهر الازاحة والاحلال التي وقعت عليه. a.‏ 


االات الشعبي متغيرا 


لا مشاحة في أن عروقاً من الاضي تمتد في الأدب الشعبي المعاصر فالجاعة الشعبية تكتنز في 
ذاكرتها مأثور حبرة الأجيال السابقة» وتدعم محفوظ هله الذاكرة وتسنده بابتداع وتبني كل وسيلة 
لحفظ هله الخرة الماضية. وللقديم والتاريخي سطوته في موضوعات الأدب الشعبي وأشكاله 
وصياغته . وتنطق تصوص الأدب الشعبي مبرزة بوضوح قيمة الخبرة الماضية . ونجد شواهد هذا في 
الامثال والحكايات والقصص الأسطوري والخارق . فإذا کان الئل «من فات قديه تاه» وأشباهه يرز 
هله القيمة ویعلي من شاہاء و من الحکایات ما يدور حول تلويعات على الشخص الذي 
يشتري بثروته الأحرة مثالا ثلاثة ثة. ورغم استهانته في بداية الأمر هذه الصفقة واحساسه بالغبن 
وضياع ماله فإن الامثال الثلاثة تنجيه من المهالك وعهبه حياة جديدة . والمغزى في الحكاية ليس في 
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الامثال الثلاثة في ذاعها وانما فيا يكمن خلفها من خبرة مذخورة. ونتجسد الخرة کک 
من الحكايات في هيئة شيوخ مساعدين يدلون بطل الحكابة عند مفترق الطرق أو لما تستحكم 
الصعاب . وقد تلجأ بعض الحکایات الى تصوير قيمة هذه الخبرة الماضية بتمثيل كنائي مثلها حدث 
مم شيوخ مدينة الملك حكمون . فقد أصدر الملك حكمون قراراً بالتخلص من كل كبار السن (رمز 
الحبرة الماضية) ولم يتراجم الك عن قراره المتعسف الا عندما أشار أحد هؤلاء الشيرخ ۔ كان حتفا - 
على ابنه الشاب بمجموعة من الردود كشفت خطر قرار الملك. 

وهكذا تتدرج نصوص الأدب الشعبي في تناوها لقيمة الخبة الماضية من النطق المباشر المنوه 
ہا حى التمثيل الرمزي . وشواهد الحال تشر الى أنه حتى في مواقف الحياة اليومية تستدعي 
القصص المصورة للخبة الماضية كأمثولة للتأسي بها e‏ 
نخدم النصرصس ا هذه الخرة الاضية كشواهد أ و أمثولات للفياس. ومن هذه الراوية 
تصبح روايات السيرة» أو مقاطع منہاء ليست تمجيداً فنياً لعا مضى فحسب» وانما استعادة له 
كمثال وموذج قيمي أيضاً. 


ومع هذا الدور الذي يلعبه الماضي في تكوين الأدب الشعبي وفي وعي مبدعيه» فإن الأدب 
الشعبي - مثله مثل كل الظراهر - يخضع لقانون الصيرورة والتخير الدائم. ويمتلك محفراته النوعية 
التي تؤدي الى اتمام هذا التغر من الداحل» من جهة» ومن جهة أخرى ثربطها بالشروط العامة 
للمحولات الاجتاعية . الاقتصادية. 

واذا كان المتصور افتراضاً أن «جمعية» الادب الشعبي تتناقض مع فعل التغيي فإن شواهد 
اللصوص تنفي وجود هذا التلاقض المتصور. ذلك أن أي انتاج شعبي لا يصح شعبیاً الا اذا تقبلته 
المحماعة الشعبية وأشاعته بين أفرادها وتناقلته . وبذا يصبح انتماؤه الى الجاعة هو مقرمه الأساسي» 
وليس انتسابه لفرد بعينه وإن عرفلا هذا الفرد. فال حماعة لا تتقبل منتجاً وتشيعه وتتداقله ما م بتوافق 
مع متطلہاعا. ومعاپرها. وما لا يترافق مع معایرهاء ول يرفض لأا تطلبه» ري عليه الحاعة 
الشعبية التعديلات الناسبة ها ولقيمها وللغاية المرجوة مله . 


والواقع أن کل جيل من أجيال المجاعة الشعبية يشوم بفرز مأثوره الجماعي وائتخاب ما يراه 
E‏ ويعيد صياغة ما لا پتوافق مع احتیاجاته ومعاپره ورژاه بان بعدل من ترکيه بالحذف أو 
الاضافة أو أعادة ترتيب علاصره. ولا يدمج آي جيل ف مأثوره أي منتج ال بعد أن ير بعملية 
الانتخاب والترشيح والصقل» وهي العملية التي توفر للمنتج أقصى قدر من التعبير والتمثيل لرژؤى 
هذا الجیل وأفکاره وقيمه. إن أبناء الحاعة الشعبية ليسوا تجرد حاملين لمأثور الآباء والاجداد ونقلة 
له» ولکہم مبدعون . بدرجة من الدرجات - في المقام الأول". 


)٠١(‏ انظر: يوري سوكولوف» القولكلور: قضاياء وناريخه» ترجة حلمي شعراوي وعبد الحميد حواس 
(القاهرة : الميئة المصرية العامة للكتاب» ١۱۹۷)ء‏ الفصل ۲» ص ۵۹ ٠٠١‏ . 


¥ 


ويتدعم هذا الدور الذي تقوم به «حمعية» النص بالدور الذي يقوم به الشفضوي» 
للنص ف احداث عملية التغخير. وقد يوضح أهمية الشفوية بالسبة إلى الأدب الشعبي أن هذا الأدب 
كثيراً ما بوصف بالشفوية » فيطلق عليه الأدب الشفوي . 


والتناقل الشفري لیس جرد وسیل کک رانا هو عملية دينامية تؤدي الى آثار بالغة الأهمية 
في تكوين النص الشعبي شكلا ومضموناً . ذلك أن التناقل الشفوي مجرر النص الشعبي من الأطر 
الثاہتة والمنتهى مہا نتبجة التقييد بالكتابة مغلا . وتحرر النص الشعبي مجعله قابلا للاضافة أو الحذف 
أو اعادة ٽرتیب عناصره في انشاء دید أثناء عملية التاقل من شخص ای آحر» ومن مکان ای 
ره« بل واڻناء کل آداء پقوم به الشخص الواحد., ولا تتم هه التخييرات فا لآلية النسيان أو 
اط فەحسب» وانغا تمحدث هذه التعيبرات - قبل کل هذا نة فقا لتغر معايير وملظور القائمين 
بالأداء والنقل . 

وتتمشل احدی نتائج عملية التغيبر والتعديل واعادة الانشاء في وجود وفرة من «التلويعات» على 
موضوع وا حد ومن «الصور المتخرة» لص الواسحد. ويعطي الدارسون القدر نفسه من الاهتمام 
والتقويم لکل واحدة من هذه التنويعات والصرر المتغرةء اسسا شل آن کل وأسحدة مہا مل ابداعا 
متمیزاً عکس موقفاً وظرفاً معاصراً لإنتاج كل منہا. 


وتتمشل احدى النتائج الألحرى في اعادة تقويم دور الراوي الشعبي . فكما أشرناء فيا أسلفناء 
ليس الراوي جرد حامل ار اتل وانما هو مبدع أيضاً. فأداء الراوي لنص لا تم عن طريق اخ 
الآلى لآاصل حفوظ › مھا بلغت قو حافظته وحرصه على القطابق الكاسل مع الأصل. فهو على 
الأقل » سيلون من أداثهء ویحدٹ ضغوطاً على مواضع من النص› ES‏ آو 
EE‏ مراعياً في كل الأحوال ‏ ظرف استقبال الجمهور ومدى اصخائه وتفاعله 
مع أداثه» ضصانا لأقصى فاعلية في التوصيل . 


وها بدوره يله الى نتيجة أحری تتعلق بدور الحمهور الامجاي في الأداء الشعبى . ذلك أن 
الجمهور في الأداء الشعبي ليس جهورا متلقياً بصورة سلبية» وانما يقوم بدور مشارك a‏ في عملية 
الأداء . نما يؤثر في الصورة النائية الكلية لأداء المؤذى والنص المؤذي . ولذاء فإن نظرية الأداء 
المعاصرة تقوم على رصد العلائق المتبادلة ثلاثية الأطراف: المؤدي / المردى/ المؤدى اليهم» كأطراف 
ثلاثة متفاعلة ‏ في إطار السياق الذي تتم داحله عملية الأداء"“. 


وقد ڀُغري تعدد «التلويعسات» المتغبرة» للنصوص الشعبية وكذلك المجال الواسح 
ل «الارتجال» في الأداء الشعبي › > بتصور أن الابداع الشعبي عملية سائبة . ولكنا نكتفي هنا e‏ 
هذا التصور ۔ لفت الانتباه الى دور «التقاليد» في u‏ هذه الرية وتنظيم أطرها واقامة توازن ائي 
بین مکرنات النص . 


Ruth Finnegan, Oral Poetry (London: Cambriclge University Press, 1979), انظر:‎ )۱١( 
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ور يما كان من المفيد هنا أن نشبر الى أن دراسات الآدب الشعبى كانت من أوائل الدراسات 
التي سعت الى الكشف عن البنية اميكلية الناظمة لتجليات الظاهرة المتعددة والمتنوعة”٠.‏ كا لبهت 
الى درس «الثابت والمتحول» في الابداع البشري . 


أما من حيث مادة نصوص الأدب الشعبي » فيصعب الاستشهاد بانج مہا شل عمليات 
التغيير التي تحدث فيها. وهذه الصعوبة ناشئة عن سبب بسيط » وهو أا كلها ۔ بلا استثناء - تخضسع 
لعملية التغيير. وريا كانت أولى مظاهر التغيير هو الاستبعاد نتيجة لتغبر الظروف والوظائف التق 
كانت تتطلب وجود النص المستبعدء سواء أكانت هله الظروف عامة أم حاصة. ومن هناك الختفاء 
كشير من النصوص التي كانت متصلة بأاسلوب من الحياة» أو طرائق في الائتاج الاقتصادي أو 
بتصورات معتقدية » تغرت أو تلاشت . ومن هنا الحتفاء النصوص التي كانت تؤدي مع صور من 
العمل لم تعد قائمة» مثل الأغاني التي كانت ردد أثناء دق الأرز لثرع غلافه الخارجي» فقد توقف 
أداؤها بانتشار الطراحين ومضارب الأرز الميكانيكية . ومشل ذلك حدث لكثر من النصرص الي 
کانت تصاحب لوان العمل اليدوي التي توقفت . ولكن الثقافة الشعبية تصطنع آلية مقايلة تحدث 
توازناً مع الفاء مله التفترصن: :لس بإنشاء تضرض جدبدة فجت وا افا ياعا انناف 
علاصر ووحدات بنائية من النصوص المختفية بعد تفكيكها ‏ وادماجها في نصرص جديدة . 


وتقودنا الملاحظة الأحيرة إلى اكثر الوسائل شيوعاً في احداث التغيير الماشود في النصوص 
المطلوب تغيبرها لتنوافق مع ظرف الأداء الجحديد» وهو أسلوب التبديل لبعض الكلمات او المقاطع او 
الاجزاء . والتي قد يكون الدافع الى اجراء هذا التبديسل هو جرد اللياقة او الاحتشام» ناهياك 
بالدواعي الكبرى الناتجة عن تغير الظروف العامة أو الخاصة. 

ففي روایات موال أدهم الشرقاوي الجموعة میدانیاً منڏ الأربعينات نجد پیا نصه «تالت 
رصاصة جت في بزه الشمال بنشان» الا اننا قابلنا راویاً استشعر حرجا من التلفظ بكلمة «بز) وخضر صا ف 
حضرور نساء» ومن هنا أبدها بكلمة «صدر» . واذا كان الذوق الشعبي يقل ف طروف التجمم 
الكرنفالي وزفة التجريس ترديد أقوال تدحل في باب السب الفاحش» مثلا بحدث في زفة دمية اللي 
في المساء السابق على شم النسيم ببور سعید. ل بهزأً الشباب بالدمية وينونما صائحين : «يا اللئبي. . 
پابن حلنبوحه. . . ومراتك. . عة وشرشوحة» . الا أن النص استجاب لدواعي الاحتشام ومن ادل 
العبارة الأخحيرة بعبارة «صبحت مفضوحة» » ثم أبدها تبدیاڈ أكثر بعبارة «بتبیع ملوحةي", 


وني أغاني البنات التي تردد في أيام الاعراس أو ني الناسبات الفرحة وأوقات السمر جد جال 
واسعاً للاستشهاد لعملية التبديل هذه فأغنية رع الحوداية يا وله. . . ع الحوداية»» على سيل المثال» جر 
(۱۲) انظر: 1 .)1970 Vladimir Propp, Morphologie du conte (Paris: Seuil,‏ 
للكتاب ترجة عربية مازالت محطوطة توطئة لنشرهاء اشتركت في هذه الترجمة مم الزميلة سهير فهمي . 
)١١(‏ انظر: عبد الحميد حواس» دمية شم اللسيم» دراسات مفردة» ٤‏ (مركز دراسات الفنون الشعبية» 
4۹)) (نشرة مصورة) . 
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وراءها سلسلة من التباديال. ومن هنا كان طبيعياً أن نجد إحدى الصور تقول: على باب المصنع يا 
وله, . على باب المصنع . . . ما تکلمنیش يا وله. .. ابابا پسم ع وقريب من ذلك ما بحدث في أغانيهن 
الي تدور حول اا الستقبل التي تنتقل ف التفصيل بين الفلاح وا حرفي والمرظطف 
والضابط. . الخ » شارحة دواعي التفضيل وفق تباین الظروف وتراتب الصعرد الاجتماعي لکل من 
هذه الفغات . 


وتترکب کی هله الوسيلة من التبديل على نحو أکر في القصص المعتقدي والخارق فتدور حول 
مکان مححلدد» مثلا هو حادث في الدائرة القصصية الي تدور حول شخصية الامام 
علي ٻن أي 

أما التقية 1 الوسيل الأكثر تركياً وتجذراً في صياغة الجسم الأساسي لذخيرة الأدب الشعبي» 

فهي التي تعتمد على مدأ التفكيك واعادة البناء . وقد آعطت هده الوسيلة امكانية واس ا 


واعادة الانشاء من جهة» كا سهلت امكانية انتقشال عناصر ووحدات من نص الى نص آخر» ومن 
نوع الى نوع مغاير» ومن مناسبة الى مناسبة مبايلة» ومن أداء وظيفة إلى الدحول في وظيفة أخحرى. 


واذا كانت هذه النقذية واردة في کل أنواع الأدب الشعبي وصیاغاته فقد تظهر لنا هنا بوضوح 
في أنواع تعتمد بناثیاً على تتالي المقاطع أو الوحدات» فيا يشبه التداعي الحر» وكأما حبات مترالية 
في عقد منظوم مثلا هو حادث في آغاني العمل (ما عدا أغاني العمل التي تأخحد 
موضوعاً فوا أو صيغة الموال) وني «العديد» ولذا سلجد وحدات شعرية مثل الوحدات الشالية 
تغلى في كل من اغاني العمل وفي العديد وفق الضوابط الموسيقية قية لكل ما : 


() صبحت تلب في عسريض الاکام 
والسله خسسارة والستراب ام 
(أ) صبحت تقلب في عسريض الكم 
والله خحسارة والستراب يسلم 
(أ) صبحت تلم السدمسع في المشسديسل 
عسل ولسد كان يشبسه القنديسل 
وان کسان دمع المين جيب حبايبي 
كنامليباالطرق والمسارت*٠‏ 


وعلى القطب المقابل ال التشارك في الوحدات نجد الحالة التي تعتمد على المادة الموضوعية 
فقط في إعادة الانشاءء مثلم هو حادث في -حالة أغاني العمل التي تعتمد الادة القصصية للسيرة 
املالية اساسا لعاليف وحداتپا الكونة للأغنية» ومن هنا وء الأغنية للا لاح مستندة عل أن 


)۱٤(‏ انظر: تسجیل میداني قمت به بتاریخ ۲٦‏ آذار/مسارس ۱۹۷۱ أصوله مودعة بارشیف مرکز دراسات 
الفلون الشعبية (زيلب فرغلي حسن سند» ۷ سنة » مركز تدريب الرائدات الريفيات» موط» الوادي الحدید) . 

»۷ انظر: عبد الحميد حواس» «أغنية العمل والبئية الأولية للشعس»» مجلة التراث الشعبي» السنة‎ )٠١( 
.)1۹۷١( ١ العدد‎ 
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الشخوص والوقائم والمواقف معروفة سلفاًء على النحو الذي يظهر في الجزء التالي من أغنية كانت 
تصاحب العمل على الطنبور: 
(احسسسن)» يىقسول: 
- يا «جي»... مالك باكي؟ 
- : با عوا النخيل وقسموا الاملاك! 
ودمسعها ‏ دسعسين 
تېکي «عسزيزة». . . ودمعها دمعين 
ودمسعسها دەسعسین 
تبکي على «یونس». . غریب یا عینی ا 
على وليفي 
سكن الجسل وللاطلع السريف ٠”!‏ 
وأحسب أنه قد اتضح لنا الآن الكيفية التي بجرى بها الأدب الشعبي تغييراً دائباً في مكوناتى 
انی الواسع الذي يعمل فيه هلا التليين. ولكنا رى أنه من الضروري اتبيه ال أن عملبة التغيين 
RUINS‏ عملية حكومة باطار من التضاليد» کا أشرنا من قبل. ولذاء 
فإن عملية تغير النصوص وأعادة انشائها مشر وطة دوماً بو جود أطر منظمة» سواء عل مستری 
الأشكال والأنواع أم على مستوى الصياغة والسبك» وتحت هيملة قيم مرجعية جمالية واجتاعية"٠.‏ 
وتكشف المادة اليدانية المتعلقة بدور الارتجال في الاإبداع الأدبي الشعبي» وبخاصة عند 
المحترفين واشباههم من المؤدين الشعبيين› e‏ المسطمة يرتكرون 
عليها عند الأداء. وقد وضع باري ولورد" وأتباعهما من أصحاب المدرسة الصيغية» ان المؤدى 
الشعبي یکتنر في حفوظة صا من الصيغ یہل منہا أثناء أدائه» ویستخدمها کرکائز تساعده ف 
مواصلة نسج انشائه للنص المستعاد. كما كتب الأبنودي دراسة شيقة لآليات الاداء عند شاعر السيرة 


الهلالية وكيف تتحرك عملية الصياغة حطوة حطوة بناء على أسس مفكر فيها جيداء رغم طابع 
الارتجال الذي يسم عملية الاداء*. 


نخرج من كل هذا - اذن - بالقول بان عملية التغيير عملية دائبة الفعل لي الثقافة الشعبية 
وما والأدب الشعبي شا . وان للأدب الشعبي » والثقافة الشحبية عامة» آلياته ووسائله في 
اجراء عملية التغيير من الداحل . وان هذا التغيير يتراسل مع الشروط الاقتصادية والاجتماعية 
والثقافية المتغيرة» ويتوافق مع مصالح مبدعي الأدب الشعبي نفسه ومنظورهم وتوجههم المتغير. 


. ٠٤١ المصدر نفسه» ص‎ )١١( 
Svend Nielsen, Stability in Musical Improvisation: A Repertoire of Icelandic Epic Songs, (1۷) 
Acta Ethno-Musicologica Danica, 3 (Kobenhagn, 1982). 


Albert B. Lord, The Singer of Tales (New York: Athenuem, 1978). (1۸)‏ 
(۱۹) انظر: عبد الرهن الاہنودي »› «السيرة الشعبية بين الشاعر والراري»» ورقة قذمت إلى : المؤتقر الدولي للسير 
الشعبية العربية ۲٠‏ ۽ جامعة القاهرة» ۲ ۷ كالول الثاني / بنایر ۱۹۸٩‏ . 
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وہالطبع › > تتفاوت سرعة التغبر في مكونات الأدب الشعبي من عصر إلى عصر ومن فترة الى فترة تبعا 
لاحتلاف التسارع النسبي للتحولات الي تجری على أصحابه » ولدى الأستقطاب الذي پقعون تحت 
وطأته ف علاقتهم ارات اليناء الاجتياعي الآحرين. 

ا ا ا من الأدب الشعبي ولا اللقافة الشعبية اعتباره «لا آدب» أو 
اعتبارها «لا ثقافة»» ومن ٹم التعامل مع أصحا )| ہاعتبارهم يعانون فراغاً ثقافياً . ولیس 
وا من الأدسب الشعبي ولا الثقافة الشعبية بوصفها ظطواهر متكلسة جامدة منتهى مها أو 
باعتبارما شظايا من الرواسب والبقايا التي تنتمي الى عصر مضى وانقضى . 


الازاحة والاحلال من خارج 


ألححنا على الاشارة إلى ان عملية التغيير الداحلية التي تجري في الأدب الشعبى والثقافة 
الشعبية عموماً» عملية تقوم مها الأجيال المتتابعة من أصحاب هذه الثقافة وذلك الأدب . وبالتالي فان 
اليل الحالي ما يتملكها مثلما تمتلكها الأجيال الماضية. ويلك كل الصلاحية لاحداث التغييرات 
التي تناسبه وفتق معايبره ومنظوره» وأن مجري عملية التثاقف مسع الثقافات الأخرى التي يتصل با 
وفق مرشحاته التي تفرز ما هو صالح لأن يده في ثقافته . 

هذه هي الحال اذا ما كانت عملية التغيير وعملية التثاقف مع الثقافات الأحرى تتمان في 
ظروف منوازنة أو في طروف ملشطة تيح مزیداً من اتساع الأفق الثقافي. وبذا يتم نجاوز البلية 
الثقافية الفدية وبناء بنية ثقافية جديدة متماسكة في جدل توليدي خحلاق. 


ولکن اللقافة الشعبية تابه جوا بالغ الوطأة یتم من حار جها» في الوقت الذي تحاصر فيه 
فاعليتها البنائية . ومن هناء فان تکاملھا یقع تحت تہدید بان پصبر تفاضلاء وأن ٿتفکك ٻنيتها الى 
شظايا وشذرات يسهل ازاحة بعضها وابدال البعض الآخر بإخحلال عناصر أخحرى غريبة محلها. 


ونخحطورة هذا السدث لأ تلصب عل مال الثقافة الشعبية والأدب الشعبي › ولکن حطورته 
تنصب حت على أصحابا . فأاصحابي) هم المستهدفون بداية ونہاية» لأسباب اقتصادية وسياسية غنية 
عن التنويه . وانتهاك الثقافة الشعبية وتفكيك بنيتهاء على هذا النحو السريع المهددة به» معناه تفكك 
اللسق المعرفي والقيمي» آي تفكك الوعي (على مستوييه: الواقعي المعيشي والممكن). وباميار 
الثقافة الشعبية يفقد أصحابما قلعتهم التي طالما لجأوا اليها للدفاع عن ذواتهم وحاية تمايزهم» طالا 
ان مقاليد الأمور ليست في أيديهم ولم يتملكوا سلاحهم البديل. وبعمليات الازاحة والاحلال يتم 
سلب وعیهم ۰ وٻذا يسهل توجیههم آین| شاءت القوى التي تقوم هذه الازاحة وذلك الاحلال. 


وقد يكون من المفيد ۔ هنا . التنبيه الى أن آثار هذا المصير» الذي يكن أن تعانيه الثقافة 
الشعبية› ستلسحب عل البلية الكلية للمجتمع . فکا آشرناء ينظم البنية الثقافية الكلية› متصل 
ثقاني ذو علاقات متبادلة بين الثقافة الشعبية والثقافة الرسمية. ومن ثم فإن سائر الشرائح الثقافية 
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ليست بمنجاة من متواليات هذا المصير وتداعياته . (فضلا عب تعانيه الشرائح الثفافية الأخرى كل 
بدورها من اختراق ماثل) . 


مها يكن من أمر» نعود الى التذكير بان عملية الانتهاك الثقافي الواقعة على الثقافة الشعبية 
تتحرك مستندة على احدى مسلمتین نظريتين: 

أ أن الثقافة الشعبية «لا ثقافة». ومن ثم فان اصحابما يعانون فراغاً ثقافياً. ومن ثم وجوب 
شغل هذا الفراغ واحتلاله «بالثقافة» . وهذه «النقافة» المفترضة تتباين بالضرورة حسب منظور الحهة 
التي أعطت نفسها حق شغل الفراغ» ووفق مصالحها والغاية التي تبتغيها من بثها. 

ب - أن الثقافة الشعبية تعود الى الماضى . ولأا ثقافة تقليدية فقد جمدث على صورتها 
الاضيةء أو على الأدق جمد ما استمر منها من بقايا ورواسب. ومن ثم فالموقف من هذه البقايا 
والرواسب هر ازاحنها واحلال «الثقافة» المفترضة مكاما. ولا تعارضصس ف تصرر بعص آصحاب هذا 
الوقف بين هذا الموقف وصون بعض مظاهر هذه الرواسب والبقايا وحفظها حفظاً أرشيفياً أو 
مخفا ثم «اعداد» هذه المظاهر و«تميئتها» لتكون صالحة «للفرجة» «وجذب السواح» من 
الأجانب أ ومن مراطني الطبقة الوسطى الذين فل یستدعون س سلاا ورا من الماضي الساذج 
الغابر أو يتحللون ل «أصالة القرية» المففودة أو المفتقدة. 


ولايني أصحاب هانين النظرتين عن العمل وفقهماء ويرسخون المغاهيم النانجة عا وضروب 
السلوك المترتبة عليهما. وما أن قيادامم هم أصحاب القرار والذين يديرون المؤسسات المنشعبة» 
وهم القابضون على وسائل التوصيل» لذا فإن هذه المفاهيم تعمم وتشيع ويعاد تفديها e‏ 
ٻالحاح» حیٍ انها وصلت الى الاحتصاصيين وأقرام من المتعاملين مع الثقافة الشعبية. وأفدح من 
كل هذا أثراً أن أصحاب الثقافة الشعبية أنفسهم أخذوا يتشربون هله المفاهيم» ويقتنعون بهاء 
ويستشعرون دونية لقافتهم ازاء الثقافات الأحرى بل ويصلون في غير حالة الى انكارهاء أو التلكر 
هاء لدرء التوهم أن هذا قد يصمهم بالتخلف أو الانحطاط الاجتاعي والفكري . ويقتحم مسامعي 
الآن وأنا أكتب هذه السطور الأصرات العالية الصاخبة خليط من موسيقى وغناء الراديو مع موسيقى 
وغناء الديسكو الصادرين من كاسيتات يطلقها صبية ميكانية السيارات وأشباههم بالدكاكين المبثوثة 
في الجي اللجاور» حي الدقي العتیق! ولا قول ل قال ان هذه «ہرولیتارہا رثة» تتبنی e‏ 
الطبقة السائدة وتتمسح في مظاهر قيمها وما تسيده او تشيعه» فواقع الحال ان الأمر أوسع وأعمق 
وأعقد من هذا التوصيف البسيط» الذي لا يدي الا للاستنامة والراحة من ادراك الحجم احقیقې 
للمشكلة وتغييب للوعي الناقد والباحث عن حل بديل. 


وقد شكل الانتشار الواسع لأدوات ووسائل التوصيل الحديثة ویسرهاء نما فاق بمراحل 0 
التوصيل التقليدية› وا ا من كل الوجوه» وينطلب يال ادا وفعالية جديدة في 
التعامل . ووصول منتوجات هذه الأدوات الى اعمال القرى والبوادي ليس مجرد انتشار أفقي 
فيحسب» وبثها المتواصل ليل ار ليس امتداداً زمنياً فقط» ودمج المسموع مع المرئي فيا ببث. ليس 
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جرد وسائل تفلية وحسب. فقد حفقق هذا نفلة نوعية» ر فرةء فى عملية الابلاغ والتوصي 
جر ر 2 
من جهة وني القيم والتصورات والتوجهات والمعارف من جهة أخرى 


ولعل اقرب ااي الى حديشدا هذا عن الثقافة الشعبية هو انتعاش «الشفوية» من جديد 
وتقهشر «الكتابية» أو تراجعها للخلفية ا فقد زحزح البث الاذاعي والتلفزيوني بامكانام) 
السديثة والمتجددة قيمة الكتاب والصحيفة ودفعهس| ای الخلف . وأغ شریط الکاسيت والفی ديسر 
كاسيت المواطن العامي عن كتابة الخطابات ونحو ذلك مما كان يلجئه للكتابة أو للكاتبين. 


ولکن النتيمجة الکړی تظل هله الامكانية اهاثلة التي آ بحت قلکها هلكه الأدرات الحديلة 
في الاتصسال والسطوة المهيمنة التي تبسطها على أوسع الجماهير. e‏ أصبح من يقود هذه 
الأدوات والوسائل في الاتصال مالكاً لقیاد هذه الحاهیر وتوجیهها از نی پشساء. وقول القائل بأن 
«مرسلات السراديو العالية والقوية تصبح أكثر في الدلالة على قوة السلطات في الدولة من العْلَّم الملونء کا ان 
استوديوهات التلفزيون الكاملة e‏ تصبح أهم من مقعد في الأمم المححدة»"“ لم مجانبه الصواب كثيرا في 
تصوير ادراك الدول المعاصرة لأهمية أدرات التوصيل اسلديثة ف السيطرة على عقول البشر. 


والمسالة هنا بالنسبة الى الثقافة الشعبية - ليست فرض الدولة لسيطرتها» ولا التوجيه الاعلامي 
للمواطنين ما يكفل تبنيهم لمواقفهاء أو على الأقل رضوخحهم وامتثا مم ههاء ولا اشاعة قيم الشراثح 
الاجتماعية المسيطرة على أجهزة الدولة ومنظورها أو باحتصار ايديولوجيتها. ففوق كل هذا تقوم هذه 
الأجهزة باستخدام أدوات التوصيل الحديئة ‏ إضافة الى أدوات وقنوات التوصيل التقليدية - في ازاحة 
الثفافة الشعبية واحلال ثقافة جديدة عحلهاء تلك الثقافة الى سميناها الثقافة ال ماهيرية. وهى ثقافة 
خليط من مبسطات الثقافة النظامية مع المشاع من الثقافة الدارجة. 1 


واشكالية هذه الثقافة الجاهرية › الي تعمل الأجهزة الرسمية على اشاعتها وتعميمها عل کل 
المواطنين» أا في سبيل هذا تلجأ الى الحد الأدنى في معالجتها للجرانب الثقافية على وجه العموم» 
فضلا عن التشوش والخلط والابتسار في المفاهيم» ناهيك بسوء التوجيه الايديولوجي . وكأن المسعى 
الكامن وراء كل هذا تنميط المواطنين ف صورة طراز واحد مسطح «ذي بعد واحد». 

والعقدة في اشكالية هذه الثقافة الجماهيرية التي تعمل الأجهزة الرسمية على اشاعتها وتعميمها 
آن نموها» معن نضجها وتخلصها من الابتسار والتسطيح والتشوش والااط والتخليط وسوء التوجيه 
الفكري والدياغوجية الايديولوجية» يتناسب طردياً مع الشريع الوطني للدولة . فبمقدار ما يعلو 


هذا المشروع ويتقدم تنضج هذه الثقافة ا تصفية أدرانا (نسبياً وئي حدود توجه 
الفئات السائدة) ويمقدار انحسار هذا المشروع الوطني تنتکس هذه الثقافة الحاهيرية وتتغلب عليها 
مواطن ضعفها. 


(۲۰) انظر: حمد حسین هیکل»› خحریف الفضصب» ط ٩‏ (بروت : شركة المطہوعات للتوزيع والنشر» »)۱۹۸٥‏ 
ص ۱٤۷‏ . 
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والرصد للعلاقة بين هذه الثقافة الجماهيرية والثقافة الشعبية يلاحظ اما في ابان فترات مد 
الشروع الوطني تأخحذ منحى أقرب الى حاولة التعرف والفهم . ومن هنا تأسست في هذه الفسترات 
امؤسسات والمراكز الرسمية لدرس المأثور الشعبي وجمحه وصونه رفي حدود المفاهيم والتوجهات 
السائدة) . وشاع في الحياة الثقافية العامة تشمين هذا المأثور الشعبي» كانت نتيجته تكوين الجمعيات 
الأهلية من الراغبين في العناية بهذا الاڈ ET‏ وفرضت هله الروح العامة لفسها 
على أدرات التوصيل وقنراته . أما في فترات انحسار المشروع الوطبي» فإن العلاقة بين الثقافة 
الحماهرية والثقافة الشعبية تأحذ طابعاً تناحرياًء حتی وان اکتست اا من دعاوى عالية الصوت 
وثرديد الشعارات حول «الاصالة» أو «اللخصوصية» أو «قيم القرية» وما لف لفها. وح وإن قدمت 
بعض مظاهر الثقافة الشعبية فإن هذا بجري بمنطق «الاستعال» أو «الاستخدام» لا التوظيف أو 
الجذير التوليدي الخلاق. وتسري هله الروح الى الحياة الثفافية العامة وبين الانتلجنسياء وينسحب 
هذا على الحمعيات الأهلية للمهتمين بالمأثرر الشعبي» فتصل الى حد التوقف عن النشاط . 

ولا غرابة في هذا الارتباط بين المشروع الوطني والموقف من الثقافة الشعبية فهو ارتباط متكسرر 
في معظم البلدان» إن لم يكن كلها قاطبة . ظهر مع نشأة الاهتام بالأثور الشعبي في صورته الحديثة» 
اللي تحول الى دراسات علمية منظمة» مع نمو الحركة القومية والمشاريعم الوطنية في أوروبا الغربية› 
رظل هذا الارتباط لازماً في كل الدول اللحديغة". 

وع انحسار المشروع الوطني تصبح الثقافة المماهرية» پکل الامکانات الي توفرها الدولة 
لبسطها واشاعتها وجذب أوسع جمهور البها» مطية لثقافة «كوزموبوليتائية» تنتجها وتبشها المصادر 
الثقافية الامبريالية الحديثة. ومن حلال هذه الثقافة الجاهرية تدفق سبال من الثفافة الامبريالية 
الكوزموبوليتانية يعرز عملية انتهاك الثقافة الشعبية وتفكيك بنيتها وازاحة مكرناا واحلال مموذج 
هجين يستزرع القيم الفردية الاستهلاكية» وما يرتبط مها من اسلوب حياة قوامه الم الامريكي › 
الذي اصطعته مصانع الثفافة الامبريالية الكوزموبوليتانية» ويفرض التسليم المطلق هيمنة المصدر 
الأصلي للنموذج الا وهو الولايات المتحدة موطن كل ما هو أقوى وأنفع وأحدث وموئله. 

ومع انحسار المشروع الوطني لا تكتفي مصادر الثقافة الامبريالية الكوزموبوليتانية بانخاذ الثقافة 
الجاهبرية مطية ها أو قناة للتسلل عبرهاء ونما تسعى لتدعيم بثها المباشر وادواعما اللغاضعة ها مباشرة 
ومن دون وسيط» ولیس عن طريق مراكزها السرئيسية مستعينة بالقدرات التنامية تكنولوجيا للبث 
الباشرء وانا ايضاً عن طرق مواقع متقدمة ولعل محاولة انشاء قناة تلفريونية تملكها شركات اجنبية 
أو متعددة الجنسيات في كل من تونس ومصر» على سبيل المثال» شاهد ونذير. 


ثالثاً: امكانات الوضع الراهن وبدائل المستقبل 


ف هذا الوضصح اللقافي اصراعي الراهن»› وي اطار المتغرات الاجتاعية والاقتصادية 
والسياسية المحيطة به» تظهر مز شرات تكشف عن حاولات من الثقافة الشعبية لقاومة عملية 


(Y1)‏ انظر: مد الجوهري ۰ علم الفولكلورء ط ٣‏ (القاهرة؛ دار المعارف ۸ ج اء 
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الانتهاك والاحلال من جهة» كا تكشف عن تولد النقيض الذي يسعى لتجاوز الوضع الراهن 
مولدا البديل الحديدء ثقافة كل الشعب الموحدة. 

فأما الثقافة الشعبية فتواجه ما تتعرض له بامكاناتما المتيسرة وآلياتها ووسائلها التقليدية من 
ناحيةء وباللجوء الى اساليب الثقية والمداراة من ناحية ثانية» وبتطويع الأدوات العصرية 
والمستحدثات الوافدة وتكبيفها لاغراضها من ناحية ثالثة . 

وقد مئل هذه الأساليب والوسائل جميعاً ما بجرى مع الزارء ہساعتباره طقسا شاملا يضم ف 
رخاب شارات وشغار وا من القول والموسيقى والرقص وعروقا من طرائق التشخيص الدرامي . 
واستخدم هذا الثال ليس لأني في صفه أو ادافع عله أبدأء وانما لأنه مثال معبر لشموله من جهة» 
ولأنه شاهد على قدرة ظراهر المأثور الشعبي في المواجهة» من جهة ثانية» ولأنه نموذج في احضفاق 
سياسة مواجهة ظواهر الثقافة والمعتقد بالقہع من جهة ثالئة. 

فقد تمت حملة على الزار في الثلاثينات» ولكنما م تحقق نتيجة حاسمة» فنظمت بعدها - - ف 
اللخمسيلات ‏ حلة احرى اثر و دحلت فیها ا الدولة الأمنية والاعلامية والديئية»› 
موحت فيها مارسات الزار وحفلاته جا ا متلاحقاً عل الرغم من انه ل يکن في ذلك الین 
يشكل تلك الظاهرة الواسعة الانتشار» وكان وجوده الأساسي في دوائر نساء برجوازية المدن الكبرى 
و الفاهرة وبعض احيائها البلدية . وأاعقب هذه الحملة مداراة القائمين بالزار وکمو ېم 
لبعض الوقت» ثم عندما مهيا هم الظطرف أحذ الزار في الزحف من الأماكن الخلفية المتسترة الى أن 
وصل إلى الشارع المفتوح وفجاج الريف» وجاور المسجد ودحل القاهي والملاهي› وأصبحتٽ توزع 
للدعوة الى حفلاته بطاقات مطبوعة» وكذا طبع عترفوه بطافات تعريفية » ونظمت له حفلاث دورية 
في اماكن معروفة ثابتة» وسجل على شرائط الكاسيت والفيديو» بل وصعد ليمارس على خحشبة احد 


ولكي ينفي الزار التعارض بين مارساته ومعتقداته وبين الدين اطلق على حفلاته اصطلاح 
«حضرة» الذي يستخدم في «الذكر» الصوفي» بل واستخدم اصطلاح «الذكر» للاشارة الى رقصاته» 
وأصبحت كودية الزار تلقب بالشيخة ٠‏ وصار الأولياء الكبار یشکلون جموعة من سياد الزارء وغ دا 
الائشاد الديي تقبو صه وموسیقاه جزءاً أساسياً e‏ آجزاء الاداء الزاري . 
وهکلا تکیف الزار في مواجهة الحملة المباشرة الي انصبت علية اص القضاء عليه 
LL‏ منه تماما . بل واستخل الا e‏ الملستحدثة له ار سح ما كان 
کک آو أعاد ٽرتيبهاء فانه Le BE‏ ووظائفه. 
ولیس حدیشا هذا عاولة أتمجيد ما فعله الزار ولا لقدرته عل المواجهة والتکیف» ولکن 
القصود هو اثارة الاهتام بالیحٹث ع الاسباب والدوافع وفهم الظاهرة وما یکمن وراءها من قوانین 
الحركة ف الثقافة والوعي . فقد لات السلطات الى المح والتحريم » ولكن الظرف القائم کان ظرفاً 
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زارياًء وكان الزار لا يزال بحقق وظائف نفسية واجتماعية وجالية مهارسيه» وكان التركيب المعتقدي _ 
اللاس حقيقة تۆدي وظيفة . 


وبنمط آخحر من التكييف والتعديل استمرت ظاهرة شعبية احرى وانتعشت. فقد كان مجري 
ني بور سعيد والمدن المتصلة بها (الاسماعيلية ودمياط) صنع مى من الفماش تحرق في نيران كبيرة في 
منتصف ليلة شم النسيم . والشواهد تشير ان ذلك كان محصل في نطاق خحدود. وبعد تمجير سكان 
مدن القناة توقفت هذه المأرسة» أو كادت. ولا عاد أهالي القاة الى ديارهم عاودوا الاحتفال. ثم 
أحذ الاحتفال في التوسع لا ربط المحتفلون الدمى بالاحداث الاجتماعية والسياسية الجارية . فأطلقوا 
على الدمى اساء الشخصيات غير المحببة أو التي تدار الحملات الاعلامية الرسمية ضدهاء وهكذا 
ضمنوا تعضيد رجال السلطة ومثليها. وهكذا تغير شكل الدمية او اسمها ورا بعض المارسات 
الخصلة بهاء» ولكن بقي الطقس الشعائري الاحتفالي يحقق لدى القائمين به دوراً ووظيفة. 

واذا کان النمطان السابقان من انماط المواجهة والتكيف. التي تقوم بها الثقافة الشعبيةء نمطين 
ملتبسين» فإنا نقدم مقالا لنمط ثالث في المواجهة والتكيف. لعله اكار قربا من جالنا من ناحية» 
واكثر فاعلية في تصوير كبفية الانماء الذاتي الذي تقوم به اللفافة الشعبية وحاولتها الانفتاح على آفاق 
ثقافية اوسع والتثاقف معها. فقد قام مؤدو السير الملالية بتغيسير في لاهم الموسيقية» وتبنوا الجحديد 
مها المناسب ممم والذي يكن ان بطوعوه لاساليبهم في العزف» كا توسعوا لي اساليبهم في الغناء 
ونوعوا فيها وفي طرقهم في الأداء ليسايروا الظروف الجديدة وما استتبعها من تخر في الأذراق 
والقيم”“. ثم مدوا نطاق ادائهم الى ميدان تسجيلات الكاسيت لا افتقدوا التجمعات التي يمكن 
ان تقبل على الاداء الحي. ولکنہم» ف کل الاحوال» ابقوا على السبرة متاحة تدحل ف التكرين 
الثقافي لأجيال كان واردا أن تفقدها غيرها كا فقدت من الذحائر والمنجزات الانسانية" . 

ويوضح هذا المثال ما عنيناه والححنا عليه طويلا من ان الثقافة الشعبية دائبة التغيير من جهةء 
وان التغيير الذي يتم يتراسل مع التغبرات المحيطة سواء في البلية السفابة أو العلوية للمجتمع الذي 
ننتمى إليه» وان هذا التغيير اذا جرى في ظروف متوازنة ومدشطة فانه ينجه الى مزيد من سعة الافق 
الثقافي ويتثاقف مع الثقافات الأحرى في صورة متوازنة من دون احساس بعقد الدونية او الاستعلاء. 


(۲۲) انظر: عبد الحميد حواس» «مدارس اداء السيرة الملالية في مصر»» ورقة قذمت إلى : حلقة بحث السيرة 
الملالية » الحامات (تولس)» حزیران /پونیو ۱۹۸۰ . 

)۲٢(‏ حول علاقة السينما بالثقافة الشعبية » انظر لعبد اللحميد حواس؛ «السيلا المصرية والثفافة الشعبية»» ورقة 
قذمت الى : حلقة بحث الإنسان المصري على الشاشة» نة السيناء المجلس الأعلل للثقافةء آذار/مارس »۱۹۸٤‏ 
ورالسيرة الشعبية العربية في السيس| المصرية»» ورقة قآمت الى : المؤقر الدولي للسير الشعبية العربية» ۲ جامعة 
القاهرة» ۲ ۷ كانون الثاني /يناير ۱۹۸٠١‏ . وحول علافة الموسيقى بالثقافة الشعبيةء انظر: عبد الحميد حواس» «التيار 
المساصر في الاستفادة بالموسيقى الفرلكلورية : التوجه الفبي . الاجتماعي ٠»‏ ورقة قدّمت إلى : ندوة استلهام التراث 
الشعبي في الابداع الفيي الحديث» في إطار مهرجان سيوف تشرین الأول /اکتوبر ۱۹۸۵ . 
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وبهذا بمكن للثقافة الشعبية ان تتمثل التغيرات المستحدثة وتهضم خير ما في المدجزات الانسائية. .. 
تتحرك حركة جدلية صاعدة من ثقافة شعبية الى ثقافة لكل الشعب. ثقافة تضرب جذورها 
في أرض مجتمعهاء وتعبر عن مصالح القوى الصاعدة فيه وتدمج في حيرا آرقی ماني الخرة 

الانسانية» ثقافة وحدوبة موحدة تعترف بالتايز في اطار هذه الرحدة» لأن حرعها علمتها أن الوحدة 
لحا تختيي بالتنوع . رهي موحدة لأا تستهدف رآب الدع الثقافي دانحل المجتمع الواسحد» وهي موحدة 
انا نوسع من رؤيتها لتعجاوز التشرذم والتمركز حول الذات بسبب الدوازع العرقية أو الجهوية 
الطائفية او الفثوية. وهي مفتحة على المنجز الثقافي الانساني لأا تعرف بخرما الطويلة إن الأساس 
العميق لللشاط الثقافي عند البشر في انحاء المعمورة كافة موحد ومشترك وان اختلفت تبلياته 
وتعددت تلويناته . ويحدوها الحلم بذلك اليوم البعيد» ولكنه آت ولا ريب» الذي يكون المواطن 
العربي فيه» سواء في القرى او البوادي» قادرا على تذوق كل من السيرة الهلالية والشاهنامة والراميانا 
والكاليفالا والالياذة بالقدر نفسه من الاستمتاع والادراك. 

غير ان هذه الثقافة الشعبية ل تترك لتكمل مسعاهاء ولا حركتها الحدلية الصاعدةء وصارت 
تعاني من عملية الانتهاك المزدوجة التي المحنا اليها. وتجري عملية تفكيك بنيتها ثم ازاحة مكوناعها 
واہداها باحری من الخارج واحلاهما محلها. والمشكلة هنا ان عملية الانتهاك الموجهة من الخارج تملك 
من الامكائات والوسائل ما لا تملك الثقافة الشعبية في حال من الاحوال . والمشكلة الأكبر أن و 
الانتهاك ليست مرجهة الى العناصر والمكونات فحسب» وانما تتجه أساساً الى المركز الجامع للبلية 
وهو شحور الثقافة بذاا ما جعلها تشعر بالدولية وترتضي الموقف التابع » وحول اصحاا من منتجرن 
الى مستقبلن . 

ولكن هذا الوضع الصراعي القلق ولد نقيضه. ومن هنا طهرت عناصر المقاومة في الثقافة 
الشعبية وسعيها لدجاوز البنية القدية ببناء ثقافي أرقى » ولكن الاستمرار في هذا التجاوز وتصعيده 
مشروط بلمو حركة أاصحاب هذه الثقافة ونمو وعيهم بداتم ومصاحهم , وف الوقت نفسه يتزايد نمو 
اتجاه بين طليعة الانتلجسيا يعمل - حت من داحل المؤسسات الرسمية SM‏ 
الثقافة الحديدة البديلة» التي عوق الانتهاك الثقاني - من الداحل ومن الخارج - نموها. ثقافة تيدأ من 
فهم الثقافة الشعبية وادراك لمميزاتبا اللوعية› ثم تدشیط حرکتها لتوسسع من آفاقهاء وتالياً توسیع 
حطوط التفائها مع حركة الثقافة الانسانية في آرقی منجزاتماٍ وتلشيط توصيل منجزات الثقافة الشعبية 
الى الشرائح الثفافية الأحرى» نما بتيح مشلا عميقاً واعياً لمنجزاما واضافاتبا للتراث الانساي. 
وتستهدف هاتان الحركتان المتفاعلتان صياغة الثقافة الموحدة التي يتشارك فيهاء انتاجاً واستهلاکا 
المواطنون من أبناء القوى الشعبية» تكون معرة عن مصالح هذه القرى ومنظورهاء لا لمصلحة قرى 
مهيمنة» سواء في الداحل ام في الخارج . 

وعندها تنحل الثقافة الشعبية في هذه الثقافة المرحدة لتبني وبحدة أرقى : ثقافة كل الشعب. 
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الأداب الاقليمية: ۰۱٦‏ ۲٣٤۲ء‏ ۲۸۳ 

آداب الأمم الإسلامية : ۲۸۳ 

YA CYYA CTY : الآداب الأرروبية‎ 

الأداب الشعبية العربیة : ۰۲۹۷ ۰۲۹۸ء ١٣۳۹ء ۳١۷‏ 


۳۹۸ 
الآداب العالية: ٠١‏ 
الآداب الغربية : ۳۸ء ۲۸١‏ 
الآداب القدية: ٣٠٤‏ 
الآداب القومية : ۲۸۳ 


VY YoY «YEY «4° ۸4 «1۸ آسپا!‎ 
۳۷۱ ۲۵۵ : آسیا الصغری‎ 

الآشوريون: ۸ ۳۱ 

الآيات القرآنية: ٠١١‏ 

٠٤١ ء١14١ الألمة:‎ 

أباظة» عریر: ٤۲‏ 

الأبحاث الحديلة : ٠۹‏ 

الأبحر الشطرية : ٤‏ 

الابداع الثقافي: ٤٠١‏ 

الاہداع العربي : ۰۱۲ 1۷ ۰۲۸۹ ۳۹۱ ۳٣۲٤‏ 
الإبداع المسرحي : ۸٤‏ 

الابداعات الشعبية: ٠١‏ 

VY cTY* CAA «AY « §Y : ابراهیم » حافظ‎ 
۱۱۱ :۲ ابراهیم «الي‎ 
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فھروت 


راهيم نېيلة: ۸4ء ۲4 

أبرویز «ملك الفرس۲: ۲۹۵ 

الأبعاد الأثترلوىجية: ٠۲١‏ 

الأبعاد الثقافية: ۲٠۸‏ 

اہن آپ اسحاق» عېد الله: 1٦‏ 

ابن أبي أمية» عبد الله: ۲۲١‏ 

اہن آي ريع عمر! ۳٦ء‏ ٦۷ء‏ ۲۲۳ 

1١ 1۵۹ ۱٠۵ ء۱٠١١ ان اي سفيان» معاوية:‎ 
TT co TEY (117 

اہن أي طالب علي : A To (1 » ۲٣‏ 1 

اٻن اپ عامرء الملصور: ۲٤۸‏ 

ابن آي وقاص»› سعد: ۱۵۷ 

ابن الائ عرز الدين أبو الحسن عل: ٠١۹‏ 

اہن أسحق» شمد!: ٠۲١‏ 

اہن بادیس» عبدالممید: ۲٣۵‏ 

ابن الحارٹ» النضر: ٠٠١‏ 

اہن نحالد» جھفر بن یی : ۱١۲‏ 

أبن الطاب عمر «الئليفة الثاني »: ۰٠١‏ ١۲ء‏ ۵۷١٠ء‏ 
10۸« 1 

أبن الفطيب» لسان الدين: ۲٠١‏ 

4٤ ابن حلدون» أبو زيد عبد الرحمن بن محمد:‎ 
IFA APT = A AMIE MF 1۲ 
IT «= I oT ~10 E EY 
Y4 cFYo PVT T4 (PFT TEY 


ابن حلکان» شمس الدین ابو العباس أحمد: ۲۲۹ 
۳۰ 

ابن الربيع » العباس بن الفضل: ۲۲١‏ 

ابن رشیق : ۲۲۱ 

ابن الرومي» اپو اسن علي ٻن عباس بن جريح : 
TA‏ 

ابن زبالة» محمد بن الحسین: ۲۲۸ 

اہن الزہی» عبد الله: ۲١‏ 

اہن الزبی عروة: ٣٠۵‏ 

ابن زکریاء می : ۱۱۰ 

ابن ڏي يسزن» سيف «أمير ميري ) : 4 1۵ 
TA TTY oT" CNT C1۸‏ 

ابن زید» عدی: ۱۷ 

ابن سام » هود: ٠٠١‏ 

ابن سعود. حمد: ۲۹۷ 

ابن سلام » أحمد بن عبد الله: ٠٠١‏ 

اہن صالح » محمد بن عبداللك: ۲۳۰ 

ابن طباطباء اہو اخسن محمد بن أحمد: ۰٢۲۲ء‏ ۲۲۱ 
e‏ 

اہن عاد شداد: ٠۰٤‏ 

ابن العبده طرفة: ۲۳ء ۳۸۲ 

ابن عبدالرهن» عبدالعزیز: ۲۹۷ 

ابن العلاء» عمر: ۲۹٤‏ 

ابن عوف» عبدالرحمن: ٠۵۷‏ 

ابن غائم» دیاب : ٣۵۰‏ 

أبن فثيبسة الدينوري› أبو محمد عېدالله ٻن مسلم : 
YT eT! ¢1 1Y‏ 

ابن کلثوم» عمرو: ۲۳ 

ابن ماء الساءء المنذر وملك الحيرة»: ۲٢۲‏ 

أبن مالف» سعد: ۲٤‏ 

ابن محمد» مروان: ۰۲٦‏ ۲۸ 

ابن معاوية» پزید: ۵٩ ٤٥‏ 

أبن المعتزء أبو العباس عبدالله بن محمد: ۲۲٤‏ 

ابن المقفع » أو حمد عبد الله: ١٠٠٠ء ٠١٤١ 1۲١‏ 

ابن المنجم» ابسو عبدالله هسارون بن علي بن جى : 
4 

اہن مرسی › أسد: 9۰ 
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ابن النديمء أبو الفرج محمد بن اسحاق: ١١ء »4١‏ 
ASÎ‏ 

ابن هاشم الشریف: ۲۷۷ 

ابن هشام» عمد عيداللك : ٭ ٠‏ 

ابن هند» عمرر «ملك الحرة»: ۲٤‏ 

ابن هود النبي› پعرب بن قحطان: ٠٠١‏ 

ابن الوليد» نحالد: ۲١‏ 

اہن محیی» الفضل: ۲۲٤‏ 

الأبتودي» عبدالرحمن: ۳ ٤١١‏ 

أبو تمام حبیب ہن اوس الطاثي : ۹ 1° TY‏ 
YOR YTV ¥1‏ 

اہو حدید» محمد فرید: ۳۸ 

أو ريشة» عمر: ۳۲ 

أو سنة» عمك «شاعر) : 4¥ 

أہر شبكة» الیاس: ۲۸١‏ 

أبو العتاهية » أبو اسحاق اساعيل بن القاسم : ٠۸‏ 

او فارس» عبدالعزیز ہن أي الحسن: ۱۲۹ 

ابو ماضی» ایلیا: ۲۸۰ 

أو تواس» اہو علي اخسن بن هانیء: ٦۰‏ 1۳ ۷۱ 
YON YYY YT YY E ¥‏ 

أتاتورك» مصطفی کال : «To YEE‏ 14 

الاتجاه المهجري : ٠٣‏ 

۲۷١ ۲۵۵ ۲٠۰ ۲٤۱ الأتراك العشہانیون:‎ 

٠٠١ ۴۹۱ ۱۱٤ الأحبار» کعب:‎ 

۲۹۹ ۱۲۲ ۱۱١ ء۱۰١۲‎ ۹۷ ۰۱۹ الأاحباش:‎ 

الأسحداث الاجتماعية : ۰۱۱۳ ٠۹۲‏ 

الأحداث الاسطررية: ۹٦‏ 

الأحداث الملحمية: 4٦‏ ۳۷۳ 

الأحدب» ابراهيم: ۲۷۷ 

الأحزاب السياسية: ۲٤١‏ 

الأحكام الأدبية: ۹١‏ 

الأحكام السلطانية: ۲٤١‏ 

امد محمد فتوح: ۳١‏ 

الأحبار التارخية: ۳٢١۱ء‏ ١٦١۱ء‏ ١۱ء‏ ١٥ا‏ ۲۲۸ 

الألحبار الشرعية: ١٠۳٠ء ٠١١‏ 

٠١١ ١٤١ الأحبار (کشہ):‎ 

الألحبار النقدية: ۲٠۹‏ 

الأحطل» أبو مالك بن غیاٹ : ۲٠۹‏ 


الأداء الشعبي : 6۸ 

۲٣۷ ۱۹۷ ء۱١‎ ۱۲ ۹ الأدب:‎ 

الأدب الأوروبي : AY‏ 134 

الأدب - تاريخ : ٠۷١١‏ 

ادب الرواية : AY‏ 

الادب الرومانسي : ۸٩‏ 

۲۹۰ ۲۸۹ ۰۲۷۷ ۰۲۰۵۲۱ » ۱۷۰ : الادب الشعبي‎ 
14۹4 140 AVY (1°Y e1°° 044 AY 
YY oT OYE oY oY 
1 eTAA TAY CYA 

الأادب الطلاثعي : ۹۲ 


AA «A «¥۹ «¢ 1۲ 1° ٩ الأدب العريي:‎ 


044 «140 AY 1° °° A 4۲ 
YEE COTE oY oY 
FT eYAA (YAY TA? 

الأدب الفصیح : ٠۸۲‏ 

الأدب القديم : ۲۷۸ 

الأدب القصصی: ۰۸۷ ۰٩۲‏ ۲۷۷ 

الأدب (کتب) : 1° 1۲4 144 

أدب المسرح : A‏ 

الأادب المصري: ٠۸۳‏ 

الادب المقارن: ٠١۹‏ 

أدب الال : ۸۳ 

الادب الناضج : Yo‏ 

أدب النار: ٩١‏ 

الأداء العرب: ٠١‏ 

٩٦ ۰14 : أدرنیس‎ 

الأديان الساوية: ٩۹ء ۲٤۳‏ 

«الأديب والواقع»: ٠۸١‏ 

الاراضي الزراعية: ۲١‏ 

TAY YAT eTAY FYE «YY «14 الأردن:‎ 
۳۹٤ 

۲٠١ : الارستقراطية‎ 

٩۷ ارسطو:‎ 

ارسلان. شکیب: ۲۷۷ 

آرکون» محمد: ۲۹۰ 

أرص النجاشي : ۱۷ 

أزمة الثقافة: ٣۹۸‏ 


~~ ۸ 


~~ TYA ۷1 


۲١ 


الأزهري»ء محمد بن أحمد: ۲٠۷‏ 

الأساتئذة الباحثون: ٠١‏ 

الأساطير العربية: ٩٤‏ 

الأساطر العقائدية: ٠١١‏ 

الأساطير القدية: ٠٠١‏ 

الأساطبر الكونية : ۲۹۹ 

۲٤۷ ۲۵۲ اسبانیا:‎ 

الاستقطاب الاجتاعي : ٤٠۴۳‏ 

الاستقطاب اللقافي: ٤٠۳‏ 

الأسدي» سيف بن عمر: ٠٤١‏ 

الأسدي› الکميت بن زيد: 4 

Vo cTVYT YoY «Yt0 : اسرائیل‎ 

الأسطورة التارضية: ٠١۳‏ 

٠۲۴۳ ٠ الأسطورة التعليلية‎ 

الأسطورة العربية: ٠٠١‏ 

الأسطورة الكرسموجولية: ۲۹۹ 

الأسلاف: ۱۹ 

YE eTYoT' AA IY NN oY I! : الإسلام‎ 
44 <40 Af AY AY I « 04 (YA - 


1o MIF NIY e14 1'A °1 
clo MAYE AY AYY AI 11۲¥ 
CYTE « TET eT FTA CTYTA oY 
CTW oY oTO . YoV (Yoo «Yor 
TY Fro FY FAV ~ 40 4۲ 
TT . TPT oTYT eTYTY FY" IF 


TEA TEY TET FEY (T4 
۲٤١٤ ۱۲۴١ ۹٩ الإسلام ۔ تعالیم:‎ 
٠۳١۲ الإسلام ر(کتب):‎ 
٠۲ : الاسلوب الشعري‎ 
۲۸۹ اسماعیل» حمود حسن:‎ 
107 «104 EA «1۳^ «۱۳7 الاإسناد: 10ء‎ 
٠١١ الإسناد المباشر:‎ 
١١١ ء٠۱٠۹‎ ء۱٠٦١ اللإشارات الفرآئية:‎ 
٠٠٤ الاشتقاقات اللحرية:‎ 
٠٠١ الأشعار العالمية:‎ 
۹٩ أشعار لقیان:‎ 
1Y أصحاب الرسول:‎ 
۲۳۸ اصحاب النوادر:‎ 
٠١١ »۲۲۹ ۰۲۱۸ الاصفهاني» أو الفرج:‎ 


الاصلاح الدستوري: ٠٠٠‏ 

الاصلاح الديقراطي: ٠٠١‏ 

الاصلاح الديني : 1Y‏ 

الاصلاحات الاجتاعية : ٠۸٤‏ 

اصلان» ابراهیم: ۲۰۹ 

الأصمعی » أو سعيد عبد الللف: ۲٠۹۷‏ 

أصرل الحدیٹ: ٠۲۹‏ 

الأطلال «قصيدة»: ۷١‏ 

11٩ : الأعاجم‎ 

الأعراب «سكان البادية»: ٠٠١‏ 

الأعراف البدوية: ۲۲٠‏ 

الأعراف الشعرية: ٤١‏ 

الأعراف العربية: ٠٠١‏ 

1V oY 1¥ : الأعثى»› صح‎ 

٠١ ٠4 الأعبال الأدبية:‎ 

الأعال الروائية : ۹۷ 

۹١ : الأغريق‎ 

أغنية إلى الله «قصيدة»: ۷٣‏ 

A۲ ۷۳ ء٣۵‎ ۲٤٦ ۱۱١ ۸۹ آفریقیا:‎ 

افغانستان : ۲۷۹ 

الأفضاني» جمال الدین: ۰۸۷ ۰۲٦۰‏ ۲۹۳ ۵١٠۲ء‏ 
1A 11‏ 

الأفكار المسيحية: ١١‏ 

الأقاليم الاسلامية: ۲۷ 

الأقاليم العربية: ١١‏ 

الإقليم العربي الإسلامي : ۳۷١‏ 

الاقتصاد المصري : ۲۷۲ 

الأقطار الإسلامية: ٠١١‏ 

لأ تر كيف ضرب الله مثا كلمة طيبة كشجرة طيبة 
أصلها ثابت وفرعها في السماء# «ابراهيم» ۲۲۴: 
11۷ 

هام تر كيف فعل ربك بعاد إرم ذات العاد) «الفجرء 
TT eNE AIF e1 01‏ 

المانیا: ۲۹۹ 

الامام الشعري : ۲۹۸ 

الاد مبرشيا «سوسيولوجي روماني» : 8 

امارات اللسیانیین: ۲۹۷ 

الامبراطورية الاسلامية : ۳۷۲ 


{YY 


۲٤١ ۰۱٠١۸ الامراطورية الرومانية:‎ 

الاميراطورية الساسانية: ۲٤۳‏ 

الامبراطورية الفارسية: ٠۹‏ 

الأمثال الشعبية: ۳۱۹ ۳۴۸٤‏ 

“TI IA 1¥ : امسریء القيس» بن حجر الكندي‎ 
A1 AA MY 

امريكا الشالية: ٠۷١١‏ 

أمريكا اللاتينية: ١٠۱۷ء‏ ۱۸۲ 

الأمصار الإسلامية: ۲١۸‏ 

۲٢۳ ۰۲٤١ الأمم الأوروبية:‎ 

الام البائدة: ۱١۸‏ 

۷ YE۳ 0۳ا‎ 1٤۲ 1۳١ الأمة اللإسلامية:‎ 

۳ ء4١‎ ۳۹ ۳٤ ۱۱-٩ الأمة العرہیة:‎ 
140 

الأميرة تلتظر «مسرحية۲: ۷١‏ 

الأنباط: ۰۱۷ ۰۲۹۱ ۲۹۷ 

الانتاج الأدي: ۲١۷‏ 


الائتاج الثقاني: ٤٠۳‏ 


الانتاج الملحمي : ٠۹١‏ 

الانتاء العربي: 184 TT‏ 

الانتماء القبلي: ٠٠١‏ 

٠١۹ الإنجیل:‎ 

CTIA YET TE’ YTV a FE 1۲ الأنسدلس:‎ 
TV1 TTA YO oYOA oYot 

الأندلس الإسلامية: ۲٤١‏ 

الاندلسی» اہن عہد رېه: ۲۵۸ 

الأندلسيون: ۲۵۸ 

الأنسان الحري 

الانشاد الديي : ٦‏ 

الأنشودة البطرلية : ٠۹۱‏ 

الانصاري » أبو سعيد مولى أي أسيد: ۱۸ء ۵١۵٠ء‏ 


أنظر: العربي 


YY Ié 
٤۲ انطوان» فرح:‎ 
۲۷۲ انکلترا:‎ 
٠٠٠ الأنماط الأدبية:‎ 
٥٤ ٥۳ أوديب «قصيدة):‎ 
۱۷ أورشليم؛‎ 


é0 YEY «°° «(¥4 «1۷° (A أوروبا:‎ 
Y۰ 

أوفیدیوس «شاعر روماني» : ۱۷١‏ 

أومليلء على: ٠١١‏ 

TY cYYo (YOA «(Yot YY ایران:‎ 

أيوب» عبد الرحمن: ٠٠٠١‏ 

٠٤۷ ۲٤۸ ۰۲٤۷ الأیوبي» صلاح الدین:‎ 


(پ) 


۳١۱ ء۲۹۹٩ البابلیون:‎ 

الباحثون الأوروبيوك: ۲٤١‏ 

الباحثون العرب: ٠۸١‏ 

الباحرزي› أو اخسن علي بن الحسن: 4 

بارٹ» رولان: ۱۸۱ 

البارودي» محمود سامي: ۳۱ » ۳۲ ٦۲‏ ۰۸۷ 
YY 7‏ 

الببغاءء عبدالواحد بن نصر بن محمد المخزومي : ۳١‏ 

البحتري › پو عبادة: ٤٤‏ 

الببحر الأبیض المتوسط: ۲۷١ ۸٥‏ 

البحر الاحمر: ۱۹ء ۲٣۰ ۰۲٤۷‏ 

۳۱٤ ۲۲۹ ۲۱۹۸ ۲۲ ۲٢ البحرین:‎ 

البسحوث الميدانية : ۳١۷‏ 

بحور الشعر: ۳۷ 

ٻحيرة قارون : 1A۳‏ 

بدوي» عېده «شاعرا: ٤١‏ 

پرادة» حمد: ۱۹۵ 

۲۸١ البرازیل:‎ 

۲٣١ البربر:‎ 

۳٠۸ البريجوازية:‎ 

بروب» فلادییر: ۰۱۷۷ ۳۷٤‏ 

بروست» مارسیل : ۱۹۷ 

۲۷۲ ۲۷۱ ۰۲٦۹ ۲۵۱ بریطانیا:‎ 

الستاني» سلیم : ۲۷۸ 

ہسترس» نقولا: ۲۲۳ 

پشار ہن برد» ابو معاد العقبلي: ۲۸» ۲۲١‏ 

«YoY «YY «11€ c10 0۲ ۲۷ الېصرة:‎ 
TOA 


البصريون: 1۹1۳ 


AA 


البطل الشعبي : ۳۳۲۲ » ٣٣۷‏ 

T4 FTV OTT TTY 4 البطل العري:‎ 

بعد أن يمرت املك «مسرحية) : ۷١‏ 

YoY TET YEE oY «1۲4 1° ېغداد:‎ 
YY cToA 

البغدادي » عبد القادر: ۲٣١‏ 

البلاد الأفريقية : ۲۷۲ 

بلاد الحشة: ۱۷ 

IY o 60 ۲64 ۸£ البسلاد العربيسة:‎ 
-. TA’ TVYo VY CTV eT ~m € 


PEV TAY 

البلاغة العربية: ٠٠‏ 

البلدان المعرية: ۲١‏ 

بلسان عربي مبین) «الشعراءء ۲۱۹۵: ۲٣۴۳‏ 

بليك» ولیم «شاعر متصوف»: ٤)٣‏ 

٤٠۲ ۳۳٠٤ : البناء الاجتاعي‎ 

البناء الثقاني العري: ٤٠٤ ١٠-٠١‏ 

الناء الروائي : ۲٠۷‏ 

البناء الشعري : ٣٣۳‏ 

11 IIE IY ۱۹ : بني اسرائیل‎ 

بني هاشم : ۲۹ 

ہنی "مدان «فبيلة» : ۳٤۷‏ 

البنية الاستبدالية: ٠٤١‏ 

البنية الاجتياعية: ۲۱۱ » ٠۸۹‏ 

البنية التحتية للتعبیر: ۳۹۷ 

البنية التشكبلية : 1۳ 

البلية اللقافیة: ۷۸ ۳۹۸ ۹4 4*١‏ ۳ 
1۲ 

البنية السردية: ١٠٠٠ء ٠۱۸۷‏ 

البلية السياقية: ٠٤١‏ 

٠١ » ٤٣ البنية الشعرية:‎ 

البنية العروضصية: ٦۸‏ 

البئية اللحمية: ۳۸۸ ۹£ ۳۹ 

البهبیت› جیب : 44 

ہوجوں» میشیل «ناقد) : ۱۹۲ 

بورخیس» خورحیه لوبس «أدیب ارجنتینی۲: ۱۷١‏ 

ہوردیو؛ بیار: ۲۹۱ 

البياي› عد الوهاب: ۸۷ ۲۸۲ 

۳۹٤ ۰۱۲١ البيئة الاجتاعية:‎ 

البيئة الأندلسية : ۳۷ 


البيځة المحغرافية: ۰۱۲۵ ۲۹٩ ۰۱٤٩۹‏ 
البيثة العربية: ۳٠٦۸‏ 

البيئة الفلاحية: ۳۷۸ 

البيثة الفلسطينية : ۳۸۷ 

۲٣۸ ۳٤۷ پیبرس» الظاهر:‎ 

البيت الشعري: ٠٤١‏ 

۲١ - ۱۹ بيزنطة:‎ 


ر( 


التاريخ الاجتهاعي : ۳۲١‏ 

التاریخ الاد (کتب): ۲۲۹ 

٠۲۸ دراسة:‎  خيراتلا‎ 

TT AYA ATY o£ 04۹4 : التاريخ العسربي‎ 
۹۸ 

التاربخ القحطاني : ٠٠۸‏ 

التاریخ (کتب): ۱۰۲ ٠٠۹‏ 

التاريخ المروي: ٠۹۰‏ 

الثاريخ الوجداني . العري: ۲۹۷ 

التبادل الثقافي: ٠١۸‏ 

التسحرر الوطنفي: ١١‏ 

التسخلف الثقافي: ٠٠١‏ 

۲۹٦ تدمر:‎ 

٠١۱ ۳۰۹ ۳۰۹۸ ۳۹٦ ۱۳۹ التدوین:‎ 

التراثٹ الاد : ۲۷١‏ 

٠۲٤ ٠٠١ : التراث الأسطوري‎ 

التراث الإسلامي : ۲۷۸ 

التراث الثقافي: ٠٠‏ 

التراث ام لماعي : ٠۲۹‏ 

VV «fo التراٹث الديني:‎ 

التراث الروائي : ۲٠۸‏ 

التراث السامی : ٠۲٤‏ 

۳٣۲ ۰۳۲۹ ۰۱۷۸ ٩۷ ۸۵ : التراث الشعبي‎ 
1Y 

التراث الشعري: ٠٦‏ 

044 ء1۱١۵ ۸۸ء‎ ۸۷ ۰۸9 ۸٤ التراٹ العریی:‎ 
cTYE oY cfoo CTO oF TA 
TY FEE FT T14 


التراث القصص : ۲١۸‏ 


4٤ 


التراث المسيحي: ٤٥‏ 

التراث اليثولوجي : ۲۹4 

التراجيديا اليونائية؛ ٠٠١‏ 

۲۹۹ » ۲۵٦ ٹرکیا:‎ 

التشاد: ۳۹۰ 

اللشجيب: ۳۲ 

التصوير الشعري: ٤١‏ 

التطور الاجتماعي: ۰۲۸۹ ۲۹۰ 

التطور الحضاري: ٠٠۷‏ 

التطور العربي: ١١‏ 

التعاون الاقتصادي: ۲٠٤‏ 

۲٣٤ ۲٥۳ التعریب!:‎ 

YT oYoV TOT oY ¢ : التعليم‎ 

التعليم ۔ تعريب: ۲١١‏ 

التغلبي › ربيعة! ۳4 

التغلبي » عمرو بن كلثوم: ۲٢١‏ 

التفاعل العربي؛ ۱۱ 

التفسیر (کتب): ٠٠۹‏ 

التکرلي» فژاد: ۲٠۸‏ 

التكوين البابلي الآشوري : ٠١‏ 

التكوين العري: ۱۱« 4۵ 

التكوين الفرعؤن : 5 

التكوين الفينيقى: ٠١‏ 

TIA AY <4 : التكوين القومي‎ 

۲۹٤ التلمود:‎ 

تليمة» عبد المنعم: ٩‏ 

التمايزات اللقافية: ٤٠١‏ 

التمثيل القصصى: ٠١١‏ 

٤٠ ٤ التمجيد الرومائسى:‎ 

التميمي» القعقاع بن عمرو: ۲٠ ٠۲٠‏ 

التنظيم السياسي : 10 

التنیسي» ابن وکیع : ۲۲۷ 

التوحيد العربي: ٠٠٠۵‏ 

۲۹٤ ۱۳۹ ۱۱٤ الوراة:‎ 

تولستوي» ستاندال ولیو: ۰۱۸۱ ۱۸۲ 

توماس» برترام: ۱۱١‏ 

«TYé «1£ 1° ۲0 0١ 1۲۹4 توۈنس:‎ 
T° TAT TY FY PNY fo? 
410 F4E 4F 


ٹونس ا خضراء: ۳۸۹ 

التونسي» خحیرالدین : ۲۹۰ ۲٣٤‏ 
التيار الدرامي : A‏ 

التبمي » طلحة بن عبدالله: ٠١١‏ 


(ٿ) 

ابت» جبیب: ٣۳‏ 

اللعالبى» عبداللك بن حمد: ۲۳۰ ۳٣٣۲ء ۲٣٤‏ 
2 0۸ 

اللقافات الأحنبية: ۲١۷‏ 

ثقافات الأمم : ١١‏ 

اللقافات الحديلة: ٠٤١‏ 

اللقافات القدية: ٠٤١‏ 

۳١۷ ٤٥ ا٤١ القافة اللإسلامية:‎ 

الثقافة الامريالية: ٤٠١‏ 

القافة الانسانية: ٤1۱۸‏ 

٠١۹١ ٥١ الثقافة الأوروبية:‎ 

الثقافة البدائية: ٤١١‏ 

ا١‎ ا٤‎ 1۳ ١۲ ۲٠١ الثقافة الأهيرية:‎ 

اللقافة الحضارية: ۳٠۸‏ 

٤٠١۴١ ٤١۲ اللقافة الدارجة:‎ 

4١١ ٤'٤ ٤١١ ء۳۹۹٩ الثقافة الرسمية:‎ 

- ٤١١ ء٤4‎ ٤)1٦ ۹۹4 ۳۹۷ الثقافة الشعبية:‎ 
AH 

ثقافة الصفوة: ٤٠۲‏ 

اللقافة العربية: ۱۲ ٤۳ء‏ 1۲ 4۱ء ۳۷ ل 
cA +1‏ 4'4 

الفقافة العربية - تدوين: ٠٠۷‏ 

الثقافة الخربية: ۰۳٤‏ ۰۸۸ ۲۷۹ 

الثقافة الفياسية: ۲ ٠٠‏ 

الثقافة اللاتينية: ۲۷٠١‏ 

القافة المأثورة: ٤٠١‏ 

اللقافة المسرحية: ۳۲ 

العقافة المشاعة: ٤٠۲‏ 

الثقافة اللظامية: ۲ ٤٠‏ 

الثقافة الوطنية : ۳۹۸ 

اللقفي » اجاج بن يوسف : o۲‏ 

٣٢ الشناء:‎ 


الثورة اللإسلامية: ٥٠٤۲ء ۲۷۵١‏ 
ثورة الشريف حسين: ۲۷١‏ 
الثورة العباسية: ۲۸ 

الثورة العرابية: ۹۸٦۲ء‏ ۲۷۷ 
الثورة العربية: ۲٠۹‏ 

ثورة العروض: ٤١‏ 


(2 

۲۸ 1٦ ء1١ الاساحظ» ہر عشان عمری بن ہر‎ 
to TEY TEI FIN T41 o14 

- ۲٣١ ۳١ ۲۹۳ ۲٤١ الحامعة الإسسلامية:‎ 
Y4 _ YY cYV0 ¥ 

الحاهلیون: ۳۲ ۲۲۹ ۳۲۱ 

الحبار» مدحت: ۵۷ 

جبال طوروس: ۲٣۵‏ 

جبراء جرا ابراهیم : ۲۰۱ 

جرال » جبران حلیل: ۲۸۱ 

جدران وظلال «قصيدة»: ٤١‏ 

الجرجاني »› أٻو اخسن علي بن عبدالعزير: 1 

ا مرغي مید بل شرن ۱٠۲‏ 

الجرهمي » عمرو بن لی : ۳۱۹ 

جریر «شاعر أموي» : ¥ YT‏ 

۲۷٤ ۲٦١ ۲۵۹ ۲٤١ المحرائر:‎ 

۲٣۵ المجحزائریون:‎ 

A1 e۲٤ ۲۹ - ۱۷ 1۲ ء۱١ الحريرة العربية:‎ 
AIT I10 AA °1 AFT «4° A4 
cTAY oY cof (Yo! oT oYEY 
TIE cFT'Y oTAY CAO CAE YA 
TA TEA FFT F14 1Y 

الحغرافيا التارية: ٠۷١‏ 

الماعة الإسلامية: ۲٠٤‏ 

حماعة الديوان: ٠٤‏ 

»۳١١ ۰۲۹۹ ۔‎ ۲۹۷ ۰۲۹٤ ۰۲۹۲ اللماعة العربية:‎ 
TTT cT F14 Flo TIT °" 

الجمحی» آبو عبدالله محمد بن سلام: 4۹ 4“ 
۷ 

اناس اللفظي : 4۳ 

الجناس المعنوي : ٠۹۳‏ 

٣٣۱ ۰۳٦۰ اندي » يسري:‎ 


الجوهري ۰ آبو نصر اساعیل ہن حهاد: ۲۱۷ 
جویس» جیمس: ۱۷۷ 

جیش فرعوت: ۱١١‏ 

جیمس» هري : ۱۸۱ 


العاج» لعمة «شاعر» : ۳۹ 
حافظ» صېري «ناقد»: ۱۸٩ ۰۱۷١‏ 


الحافي» بشر: ۷۸ 

اسحہشة: ۱۹ › ۲۳ء ٩7‏ ۲۱۸ 

o1 INI IY! «FY «YY «° الچاز:‎ 
TAT ofA o4 YOY COYA 4 
۳14 ۳*۱ 

جيجازي » أحمد عبد العطي : AY TY T1‏ 

الحداثة الملحمية: ۱۸۷ 


حداد فؤاد: ۳۳۲ 

اداد نجیب: ۲۹۸ 

الحدث الأدي؛ PAY‏ 

الحدثٹ السياسي : AY‏ 

حرب الېبسوس: ۳٤۸ ۰۹۸ 4)٥‏ 
الحرب التركية - اليونانية : ۲۷۷ 
اللحرب العالمية الأول : ۲۶۴۲ء ۲۹۹ ۲۷۱ ۲۷٣۲‏ 
الحرب العالمية الثاني : ۳۹ء ٤ء ٠٠۲‏ 
الحرب العربية - الاسرائيلية: ۲۷٠١‏ 
حركات الإصلاح : ۰۲٦۱‏ ۲۹۷ 
الحركات الدينية: ۲٤١‏ 

حركة الابل: ٠١‏ 

الحركة الأدبية: ۲۵۹ ۲۷١‏ 
حركة الاقتباس: ۸۳ 

حركة التاریخ العری: ۲۹۲۳ 
حركة التحديك: ۸٤‏ 

٩۰٩۱ A۷ ۸ حركة الترحة:‎ 

حركة التوشيح : ٤١‏ 

الحركة الحدلية: ٤۲‏ 

-حركة اللاعة العربية: ۷ه 

الحركة الحضارية : ٩۱‏ 

الحركة الدرامية: ١ه‏ 

اللحركة السنوسية : ۲٣١‏ 


ah 


الحركة الصهيونية: ۲٤٥١‏ 

۲٠١ ۲٤۹ الحركة الفكرية:‎ 

الحركة المسرحية: ٣۲‏ 

الحركة الموسوعية: ٠٠١‏ 

الحروب الصلیبیة: ۰۲۹ ۳۹1 ۳۳۷ ٣۵١ ۳٤۷‏ 
الحروب العربية - الرومية: ٠۳١۷‏ 

الحروب القبلية: ۲۹۸ ٣٠٣۳‏ 

الحروف اللاتيلية: ۲۵۵ ۲٠٣١‏ 

الحزب الأموي : YY‏ 

الحزب الوطني المصري : 1۷۰ 

الحس الاپقاعی : ۳۹٦‏ 

الحسين اللفليع » أبو علي الحسين بن الضحاك: ۲۲۹ 
سحسین» طه: ۸۷ 10٦ 104 AA‏ 10۹ ۲۷۱ 
حشیمة» عبد الله: ۲۸۱ 

الحصري» ساطم : 14¥ 


الحضارات الرزراعية : 1۳ 


العضارات القدية: 8 
الحضارة اللإسلامية: 1٢‏ ۸۷ء ۱۲۷ 
الحضارة الانسائية: ۸۵ء ۸۷ 


الحضارة الأوروبية: ۱۲۷ ۲٣٤‏ › ۲۹۷ 
اطلعضارة البيزنطية : ٠۷۹‏ 

الحضارة ابعديدة: 0۹ 

اللحضارة العربية: ١۲ء ۲٤١ ١‏ 
الحضارة الغربية: ۸۲ 

الحضارة اليونانية: ٠١۷‏ 

حکایات الجن : ١۲۲‏ 

حکایاٹ داود: ۱۱۰ 

حکایات السحر: ۱١۲۲‏ 

الحكايات الشعبية : ۰۱۷۲۳ ٠٠۹‏ 
الحكايات العربية: ٠٠١ ء٠٠١١ ٩۸‏ 
حکایات کانترېري : ۱١١‏ 

حکایات موسی: ۱۱۰ 

الحكايات اليمنية: ٠٠۹‏ 

الحكايات اليونانية! ٠٠۸‏ 

حكاية الحیوان: ٠۲١‏ 

حکم لقمان: ۱١۲‏ 

الحكومة الأدبية: ٠١۳ ٠۹۹٩ ٩۲‏ 
الحکیم» توفیق : ۸۸» ۲۸۱ 
الحمداني» بو فراس: ٤٤‏ 


الحمداني» سيف الدولة (علي بن عېدالله): ۰۲۹ ۲٣۳۹‏ 

مص : ۱۷ 

حواس» عبد الحمید: ۳۹۷ 

حوضص الفرات : ۱۹ 

الحياة الأدبية : ٩١‏ 

الحياة الحاهلية : ۳٠۸‏ 

۲۹۳ ٤ 1۲ 1٦ : الحياة العربية‎ 

الحياة العربية الإسلامية: ٠٣١‏ 

حیدر» حیدر: ۲۰٣۱١‏ 

الحيدري » بلند: ٥۳‏ 

۲۹۵ ۱۳٤ ۱۱۹ المبرة:‎ 

حيفا «مديلة فلسطينية» : ۳۸۹ 

(خ) 

الحراساني »أي مسلم : ۲۸ 

الخزاعي» دعبل بن علی: ۲۲۹ 

الخزرجی» حسان ہن ثابث المدني: ۲۵ 

٤١ ٤٥ الخروج «قصيدة:‎ 

حشبة» سامي «ناقد»: ۱۷۱ 

اط الآرامي : 1۸ 

°4 47 4 ۹۱ : لحطاب الأدب الشعبي‎ 
TTI -PYTY TY F14 TEY 

۱٤٤ ۱٤۳ ۱۳١ : الحطاب التارخي‎ 

الطاب الثقافي : "1 

المخطاب الرواثي : ۱۹۸ ۲۰۰ 

الخطاب الشعبی : ۳۲۷ 

الطاب الشعري: ۰۲۹۲ ۲۰۳ 

4° clio NEE ۷۹ : الخطاب العري‎ 

الخطاب العقائدي - الديي : VY‏ 

الخطاب القرآني: ۳۰٤‏ ۳۲۲ 

الخطاب اللغوي : ٠٤٤١‏ 

الحطاب المركب: ٠١٤‏ 

الخطاب الوحدوي: ۲٠۲‏ 

الخطابات الايدبولوجية: ۲٠۷‏ 

خفاجة» محمد صقر: ٩۷‏ 

الحفاجی» احمد بن عمد بن عمر: ۲۳۸ 

الحلافات الطائفية: ۲٤١‏ 

اسشلافة التركية: ۲٤۲‏ 

۲٤۸ ۲٤١ الحلافة العباسية:‎ 


¥ 


الخلافة العثانية: ۲٤۸‏ › ۳۳ ؛ 7۷ء ۸ ۷ 
TYA YY‏ 
الخلیج العربي : Yol eTY e!‏ 
الخليفة» الرناتي: ٠٠١‏ 
الخلیل› آپراهیم : ۹ 
حليل» خلیل أحمد: o‏ 
الخميني»› آية الله: ۲۷١‏ 
خحورشید» فاروق: ۸۳ ۳۲۲ 
حوري »› الباس: ۲۹4۹ 
الخوري» بشارة: ۲۷۷ 
ا لخوري» رشید سليم : YA"‏ 
(د) 
دار الكثب المصرية: ۲۳۹ 
دپلن «مدینة» : ۱۸۸ 
الدراسات الأدبية : ٩٦‏ 
الدراسات الأوروبية: ۳۸١‏ 
الدراسة . مناهج : 1¥ 
الدراما الانكليزية: ٠۷١‏ 
الدروز: ۲٣۳ ۲٤١‏ ۲۷۲ 
درویش» غمود «شاعر فلسطيني» : 1 
الدعوة اللإسلامية: ۱۷ء ٠٠٤ ٣۳‏ 
الدعرة الديئية : ۲٠٦‏ 
الدعوة السنوسية: ۲٠۷‏ 
الدعرة الهاشمية: ۲١‏ 
المدعوة الوهابية: ۲١۷‏ 
دمشق: ۲۷۲۰۲۹٣۹ ۲۵۸ ۰٦۱‏ 
الدمنوري» محمد «مؤلف مصري»۲: ۲۷ 
دنقل› أمل: 01« 10 
الدوائر العلمية: ٠١‏ 
السدولىة اللإأسلامية: 1٥‏ 04 ۲۷ء c14 c۸‏ 
Yo e44 CYA‏ 
الدولة الأموية: ۲١‏ 
الدولة الأبوبية: ۲٤۸ ۲٤١۷‏ 
الدولة البيزنطبة: ۹۰ 
الدولة الرومانية: ۹١ »۱١‏ 
الدولة الساسانية: ٠٠٤‏ 
الدولة السامانية؛ ۲۳۱ ۲٣١۲‏ 
الدولة العامرية: ٠٤۸‏ 
الدولة العباسية: ١۲ء‏ ۲۸ء 1١‏ 


الدولة العثانية: 1۰ ۲٣۸ ۲۹٤ ء۲۵٥۵ ۲٥۱‏ 
الدولة العربية: ١١ء‏ ۲۸ء ۳۷ 

۲٤۸ ۲٤۷ الدولة الفاطمية:‎ 

الدولة القومية: ١١‏ 

دولة الوحدة: ١١‏ 

ديار رہيعة: ۱٩۹‏ 

الديب» بدر «روائي مصري»: ۱۷۱ 
دیستیوفسکي › فیودور «روالي روسي۲: ۱۷١‏ 
الدفراطية: ۲۰۹۳ ٣٠١٢ ۲١١ ۲٤۹ ۲۱٤‏ 
الديقراطية الثفافية : ٠٠١‏ 

الديمفراطية الغربية: ۸۷ 

الدين الإسلامي : Ao‏ ۳۲۹ 

«ديوان الشعر العري»: ١٠ء ٠١‏ 

دیاب سحمد حافظ: ۲۸۹ 


)2( 

الذاكرة الشعبية: ۰۳۹۰ ۳۹۱ 
الذاكرة العربية: ٠١۸‏ 
ذه حمود: ۳۲٤‏ 


(د) 
الرسالة الإسلامية: ٠٠٢ ٠٠١‏ 
الرسالة الملالية : ٠۸۳‏ 
الرصافي» معروفا: ۳٦۹‏ ۲۷۱ 
الرقيات» عبيد الله بن قيس: ۲۷ 
الرؤية الإسلامية: ١١١‏ 
الرؤية الديئية: ٠٠١‏ 
الرؤية الرومانسية: 1۷ 
الروائیون العرب: ۲٠۹ ۰۲۹۹ ۱۱٤‏ 
الرواة الإاسلاميون: ٠١٤‏ 
الرواة الشعبيون: ٠۷۳‏ 
الروایات ۔ تدوین: ٣٠۷‏ 
الروايات التونسية : ٠۸۹‏ 
الروايات المصرية : ٠۸۹‏ 
الروايات اللالية الليبية : ٠۸۹‏ 
السرواية: IAT AY AVY «YE «1۲۷ c4‏ 
TTT EPA CTY CTE CAA CAAA‏ 
الرواية الأجنبية: ۲٠۷‏ 
الرواية الأحادية الصرت: 1۹۸ 


EYA 


الرواية الأسطورية: ٠۷٤‏ 

الرواية الإسلامية: ١١١‏ 

الرواية التارية: ۸۸ 

الرواية التعليمية: ۲۷۸ 

الرواية الحديلة: ۰۱۸۷ ۱۹١‏ 

الرواية - دراسة وتعليم: ۲٠٤‏ 

الرواية الشعبية: ٠١١‏ 

الرواية الشعرية: ۹۷ 

الرواية الشفاهية: ٠٠٠‏ 

الرواية العالمية: ٠۷١‏ 

الرواية العباسية: ٠١١‏ 

0۹١1 1۹۰۵ء‎ 1۷۲۔۱٦۹۹‎ ۰۱۲٤ الرواية العربیة:‎ 
I CPL Y0 CFF LY 4۸ 

الرواية العلمية: ۷١‏ 

الرواية الغربية: ۱۷۳۲ء ۲٠۸‏ 

الرواية المععددة الأاصوات : ۱۹۸ 

الرواية المحاصرة: ١۷١‏ 

الرواية النظرية: ٠۹۷‏ 

TIE AIL AY : الروم‎ 

الرومانسيون: ۷ 


(د) 
الرچالون: ۲۳۸ 
زحریاء نحلیل: ۲۳ 
زکی امد کہال: ٣۲٣‏ 
الزهاوي» ميل صدقي : ٣٢‏ 
الزهري» ابراهیم بن حمد: ۲۲۲ 
ذهني» حمود: ۸٩‏ 
زھیر بن أي سلمی » ہن رباح المرني: 4۸ ۲۹1 
زهير العبسي» زهیر بن جزية: ٠٠۷‏ 
زیدان» جرجي : ۰۸۸ ٣۷۸‏ 


(س) 
السبكي» تاج الدين أبو نصر: ١٤٠١ء ٠١١‏ 
ستیر ن » لورنس «روائي انکلیزي۲: ۱١۱١‏ 
السرد القصص : 411 1Y‏ 
سرقانتس «ادیب اسباني» : ۱۷۹ 
سرکیس» سلیم: ۲۹٣۸‏ 


۲٣١ السعودية:‎ 

سلام» عمد زغلول: ۲۲۹ 

سان بن ثابت» أبو سعيد بن قرة الحراني: ٠۳۷‏ 

السندي» اي عطاء: ٣٣٤‏ 

السنة «مذهب»: ۲٤١‏ 

السئوسي» ححمد علي : ۲٠٣١‏ 

YoY oY TY o۲ <° 01۹4 1۷ سوريسا:‎ 
TYE YAY CTVE (YYFT c14 oA 

1۸۰٩ e۹۷ ۳۷7 ۲۵۵ ۲٤۲ السودان:‎ 

السوریون: ۲۹۲» ۲۷۸ 

السومریون: ۲۹۹ 

سویفت» جوناثن «روائي ایرلندي»: ۱۷١‏ 

السیاب» بدر شاکر: ٤۳‏ » ۸۷» ۲۸۲ 

٠۹ ٤ : السیاق الدیالکتیكي‎ 

السياق الرواثي : ۳۹٥‏ 

السبر الدينية : ٠۸۲‏ 

۹۷ ء۹٦ ۸۸ء ۹۱ء‎ ۳ ٦١ السیر الشعبية:‎ 
A oF AY IYE CIA ۲ 
CFVYA ofVa PVT OFA eFNN «oot 
Ao «FAY 

السير العربية: ۳۸١‏ 

السیر (کتب): ۱۹۹ 

سیف بن عمر: ۱۳۳ 

۳۹۸ ۰۳٦٦ السینا:‎ 

السيوطي » جلال الدین: ۰۳۰۸ ٣۳٤‏ 


* 

(ضس) 
الشابيء أبي القاسم: ۲۸١‏ 
الشاعر الأغريقي : ٤٤‏ 


٤٦ الشاعر والعالم «قصيدة:‎ 
1N c1°91 c1°° CPT oY Ya A۲ الشسام:‎ 


YEA eITYT YT! eT «110 ۹1 
~~ $04 (YOY cYoo0 YO oTO) (Y0 
TAY - ¥4 CTV oYVY FY! o! 


TAQ TY TTT 14 oo 1€‏ 
الشخصية التراية : ٠٦‏ 
الشمخصية «قصيدة» : ۷٣۳‏ 
الشدیاق» مد فارس: ۰۲۷۷ ۲۷۸ 


۹ 


الشر «سرحية»: ۷٠‏ 

الشرائح الاجتاعية: >٠۳‏ 

الشرائح الثقافية: ٤١١‏ ۳١١٤ء‏ 1۸ 
الشرق القديم: ٠١١‏ 

الشرفاوي » عبد الرحمن: ۷۰ ۲٠۸‏ 


الشريعة الإسلامية: ٠٤١١‏ 

الشعب الجزائري أنظر: الحرائريون 
الشعب العربي انظر: العرب 
الشعب العراقي أنظر: العراقيون 
الشعب الفلسطيني أنظر: الفلسطيئيون 
الشعب المصري أنظر: الصريون 


الشعر الإسلامي : ۲۷ 

الشعر الأوروبي : ۳٦‏ 

شعر البوادي: ٠١۲‏ 

الشعر التعبيري : ۹۸ 

{ful of’ FY : الشعر التفعيلي‎ 

الشعر التقليدي : ۲۸۲ 

الشعر ال محاهلي: ۲۲ء ٠١١‏ 

۷١ ۵١ ۳٣ الشعر الحدیٹ: ۳۱ء‎ 

A۲ ۷۹ o1۸ 1£ 4۹ ۳۷ الشعر الحر:‎ 

شعر الخوارج: ۲۷ 

الشعر الرومائسی: ۲۸١‏ 

الشعر العالي: ٤١‏ 

1° OV EY TPT 1Y 1 الشعر العربي:‎ 
IYI AA CAY VI ¥ AY MY 
TAY CYYA oCYV" «Ifo 

الشعر العربي ۔ تاريخ : ٠١‏ 

«الشعر العربي المعاصر»: ٠۷‏ 

AA EY 4P! : الشعر الغدائي‎ 

شعر االفصسحى : ٠١‏ 

شعر الفلاحین: ٠٠١‏ 

TT AA : الشعر القديم‎ 

الشعر المرسل: ۳۸ 

۷۸ 1٥ ٦٤ ۳۸ ۳۲ الشعر المعاصر:‎ 

الشعر الملحون: ۳١١‏ 

الشعر المنلور: ٠٠‏ 

الشعر المجمي : ٠٠١‏ 

الشعر املال : ۴۷٣۳‏ 


الشعر الوجداني: ۲۸١‏ 

شعراء أپولو: ۳۳ 

الشعراء الأمريكيون: ¥۰ 

الشعراء الرومانسیون: ۲۸۰ 

الشعراء العرب: ٦٤‏ 

الشعراء العروضيون: ٠٠‏ 

الشعراء المحدثون: ٣۷‏ 

الشعوب اللإسلامية : ۸٩‏ 

الشعوب اللإسلامية ۔ تاريخ : ٠٤١‏ 

۲٠٤ الشعوبیون:‎ 

شکري» عبد الرحمن: ۳۸ 

الشنتریني » اہن بسام: ۲١۸‏ 

الشؤون الثقافیة: ۳۹۸ 

الشؤون العربية: ١١‏ 

۰۷۱-۹۹ ء٤4‎ ٤۲ ۳۲ شوقي» امد «شاعر»:‎ 
Foo eV CVV oV NIY AY 

الشيہاي» معن ابن زائدة: ٠١‏ 

شیہوب» حلیل: ۳۳ 

الشيعة «مذهب»): ۲٤١‏ 


(ص) 
صالح» امد عباس «کاتب»: ۲۵۷ 
الصالح» الطب : ١‏ 
صاري» اساعیل : ۲۷۷ 
صحائف من مذكرات مهملة «قصيدة)» : ۷۳ 
الصحابة: ١٤1۴ء‏ ۷١٤1ء‏ ٤١٠١ء ١١١1‏ 
الصحافة المصرية : ۲۷۲ 
الصحراء الأفريقية: ٠۷١‏ 
الصحف 
- الحريدة: ۲۷۱ 
السياسة الأسبوعية: ۲۸١‏ 
۔ لسان العرب: ۲٦۸‏ 
۔ المشیر: ۲۹۸ 
المقطم: ۲٦۸‏ 
الصراع الأسطوري : ٠۷۳‏ 
الصراع البطولي: ٠۷۷‏ 
الصراع الطبقي : ٠۸١‏ 
الصراع العتصري : ٠٠۸‏ 
الصراع القبلي: T° TIT AMY 01° OYA‏ 


tf 


صلاح الدين› الناصر: ۳۹ 
الصلح المصري - الاسرائيلي: ۲۷٤‏ 
الصلیبیون: ۳٤۷ ۳'۲ ۲۵٢ ۰۲٤۸‏ 
الصور الشعرية : 1۲ 1۳ ٦۵‏ ۷۷ء ۷۸ 
الصياغة الإأسلامية: ٠١١۳‏ 
الصیرفي» -حسن کامل: ٣٣‏ 
الصيغ الديئية: ١١‏ 
الصین: ۲۷۰ ٣٣١‏ 

(ط) 


۳۱١ e۳۹۳ ۰۲۹٦ الطاقف: ۰۱۲۱ ۲۱۹۸ء‎ 

الطاثيء حاتم: ٠٠۲‏ 

۱٤١ ١٤١ الطري ابو جعفر: ۱۲۸۔۱۳۹‎ 
¬ 101 Of ~ VOY AE AEA Mo 
o 41 T= 101 «10۹ 

الطرائف العربية: ١١١‏ 

طرابلس (لیبیا) : ۰۳۸۲ ۰۳۸٤‏ ۳۸۹ 

الطقس الشعاثري: ٤۱١‏ 

طه بدر» عد المحسن «ناقد»: ۱۸١‏ 

طه» علي حمود: ۲۸۰ 

YY cY' AY : الطهطاوي »› رفاعة رافع‎ 


(2 

العادات العربية: ٠٠١‏ 

TEV TET oYEY OTE YF : العام الإسلامي‎ 
YY eT «T04 YOY (o0 (4۹ 

العام الثالٹ: ۲٠١‏ 

عالم السينا: ۲٠۷‏ 

العام الغربي : ۱٦‏ 

العام القديم : 1٨‏ "6 

العام السادس عشر «قصيدة»: ٠۸‏ 

عامر بن الطفيل› بن مالك بن جعفر العامري : 3 

۲٤۹ ۳۲ ۰۲٦ العباسیون:‎ 

عبد الحکیم» شوقي : ۳۲٤‏ 

عبد الرازق» علل: ۲۷١‏ 

عبد الرحمن بن الحكم» أبو المطرف عبد الرحمن: ۲۲۸ 

٠٦١ ء۵١‎ »٤١ ٠٤۵ عبد الصبورء صلاح «شاعر»:‎ 
TAY CAY VY Yo VT 14 

عبد المطلب» محمد: ۲۷۷ 


عبد الملك بن مروان» أو الوليد بن الحكم الأموي : 
14 

عبد الناصر» حال : ۲۷٣۳‏ 

عبد الناصر «مرثية»: ۷۳ 

۲۹۸ ۲۹7 ء٥‎ ء۳۲٣۳‎ ۲١١۱ عېده خمد‎ 
YY 

٠٠١ العبرانیون:‎ 

عېود» مارون: ۲۸۱ 

عبيد الله بن الٰر» بن عمرو الحعفي : ۳41 

علمان ٻن عفان» بن آي العاص بن أميسة: ~\o‏ 
"o 100 IAT ~ 104 oV‏ 

۲٣١ »۸٤ العثمانيوك:‎ 

YPN eYYTA VET 117 «1*0 : العجم‎ 

۲۵۱ ۱۱١ عدن:‎ 

العدواني» محیی بن يعمر: ۲٠١‏ 

عرابيء احمد: ۲۹۱۳ء ۲۹۸ 

¥4 Yo AY «0۲ C۲۷ c۲۲ ۱۲ العراق:‎ 


YEY oY « YY" CYTA c14 1۷ 
«TIT «¥04 «YoV oYo0 cYof YoY 
oV oYVYT oYVYY FN oA eé 
T° F14 FIO TAY YA cY 

١١ العراقيون:‎ 

' oF oY ° «0¥ «|| «۱° السعسرب:‎ 
- 1° °° AA AI = AY CAÊ AY 
CITA IYA AYY = 110 I °۹ 
- ° YY - Y0 o E NY NEF 
Y0 YO YoY oo CFIA oY 
CYVY oTY° TN oT eT o 
cTAA <41 = YE oV V0 (FT 
TYE olo PIE oTY TY ef 
FAV FAY FEY YEY 

العرب الأقحاح : 11٥‏ 

العرب الأقدمون: ٠١‏ 

YF T1 ° «11 «1° 4 : العرب - تاريخ‎ 
4¥ 

عرب الجاهلية: ٠٠٠١‏ 

عرب الشال: ١۷‏ 


العرب اللبنانيون: ٠٠١‏ 


A 


عرب الیمن: ۹ 

TYE Fo TY 1¥ العري:‎ 

العرف الشعري : ۰۲۲۲ ۲۲۳ 

۲١١ ۲۹1۳ء‎ »۲٥٤ العروبة:‎ 

العروضص الخلیاي : ٤‏ 

العروي » عېد الله: ۲٠۹‏ 

العصبة الأندلسية: ۲۸١‏ 

CTTY c14 04 CFA oY : السعصر الأموي‎ 
EV «T41 

عصر التدوين: 1۲ 

العصر التركي : ۳1 

IY AI (A4 <0۹ (TT 11 العصر الجاهلي:‎ 
TEY (Yo PTY (T° 

TTY TTT «04 oY CTA : العصر العباسي‎ 

العصر المملوكي : 2۹4« EV‏ 

عصر النهضة: 1۲ 

ا١‎ اا١‎ ا١۷‎ ١١١ العصسور اللإسلامية:‎ 
o ft 

العصور التارخية: ۲٤١‏ 

۳ 1١ 0۸ ٤۲ ء۱١ العصور المحديثة:‎ 

العصور القدية: ۳١٤۲ء ٠٠١‏ 

۲٤۸ ٤١ ۲٤١ ۹۱ العصور الوسطی: ۱۰ء‎ 
Yo of" «YON cYof (Yo 

العطارء حسن ؛ ۲٣۱‏ 

العقاد» عباس محمود: ۳١‏ 1۷ ۹۸ء ۰۸۷ ۲۷۹ 

عقل» سعید: ۳ ۲٣٦‏ 

YY eT e : العقل العري‎ 

العقل الکتاې: ٠١۸‏ 

العقید» پوسف: ۱۸۳ 

غكاظ رمن أسواق العرب للشعر»: ٠۹‏ 

عكا و«مادينة فلسطينية) : ۳۸۹ 

علاقات أدبية : 1٦۹‏ 

العلاقات الثقافية: ۲۷١‏ 

علاقة التبعية: ۲٠۷‏ 

1f AFT ITA : علم التاريخ‎ 

علم ابرح والتعديل : 14۲ 

العلم العربي: ۸١‏ 

علاء الفولکلور: ۲۹۹ 

علهاء اللغة: 1۳ ۲۱۸ 


العلاء الموسوعیون : ۲١٣۹‏ 

العلوم اللإسلامية: ۰۷۲۷ ۲٣۹‏ 

علوم الحدیث: ٠٤١‏ 

العلوم الشرعية: 1۳۹ ۴٤٤۱ء ١١۳١ 1٤۸‏ 
العلوم الفقهية: ٠٤١‏ 

العلوم اللغوية: ٠٤٤‏ 

عل» جواد: ۱٤۳‏ 

عار بن یاسس» أبو الیقظان بن عامر الکناني: ٠١۸‏ 
غیان: ۱۷ ۲٤٦‏ ۲۵۱ 

العمري » ابن فضل الله: ۲04 


العمري» عبید الله بن عمر: ۲٠۸‏ 


العمل الأدبي: ۲ 

>۹۸ ۸٩ ٩۳ عنارة العسى» عنترة بن شسداد:‎ 
FE EY SPY FY TT oY 
Tm TOA (Foo 

العهد الأموي : ۲١‏ 


عويضة» لسیب: ۲۸۱ 
عیاد» شکري : ٠١‏ 
(غ) 
غدامس «مدینة): ۰۳۸۰ ۳۸۹ 
الغرب الأرروب: oYê\‏ 4° 
الغرازي ٠‏ ابن ضبیم : ۹Y‏ 
الغرل: ABE‏ 
الغزو اللحہشي: ٠۹‏ 
غزو حهمیر: ۱٠١‏ 
غغزول» فریال جبوري : 11۹ 
الغزوة البدوية: ۲٠‏ 
الخساسنة: ۲١‏ 
غولدمان» لوسیان : ۳۲٣‏ 
الغیطاني» جال : ۰۱۸۳ ۲۰۹ 
(ف) 
الفارابي» ہو نصر محمد بن حمد: ۲۱۷ 
فارس: ۰1 117 1E (¥04 of c۳7‏ 
فارس» بشر؛ ۳۳ 
الفاسی» علال: ۲٣١‏ 
الفاو «فرية»: 1۸ 
الفتح الإسلامي : ٠٠٤‏ 


EY 


«فتلقى آدم من ربه كلات فتاب عليه «البقرةء 
:efY‏ 4 

الفتوحات الاإسلامية: ١١١‏ 

٣۲ الفخر:‎ 

۲۹٩ : الفراعلة‎ 

فرج» الفرید: ٠٠٣۲‏ 

الفرزدق» ہو فراس همام بن غالب: ۲۷ء ۲۲١‏ 
YEY oY‏ 

“1۷4° YA Yo YE «۲ «° 01۹4 الفرس:‎ 
o04 «TAT «Yoo CTIA IFFY (11۱4 °۸ 

الفرق اللإسلامية: ۲۷ 

cTVY o1 o10 «¥01 «14۸ e۲ فرنسا:‎ 
YY 

۲۹۹ ء۲٣۹۱‎ ۲۵ ۲٤۲ الشرنسیون:‎ 

الفروسية العربية: ٠١١‏ 

الفروض الدينية: ٩٦‏ 

فريحة» انیس: ٠٣١‏ 

فرید» ماهر شفیی «ناقد»: ۱۷۲ 

فرید» محمد: ۲۹۸ 


الفقه: 1۲۷ 
الفقه الرسلامي : NYT «10° "NY‏ 
الفقه ‏ مناهج : 11۸ 


To IEY IT oY : الفكر الرسلامي‎ 

الفكر الأوروبي : ¥٦‏ 

الفكر البوذي : ٠۷١‏ 

الفكر التقليدي : ۲٠٦۲‏ 

الفكر التدموي: ٤٠٠١‏ 

YT TAY oY : الفكر الديني‎ 

الفکر الشیعی: ۲۹۷ 

cFYo oT° «104 AO 1۲ الفكر لرن‎ 
TY 4 

الفكر الغربي : «AY‏ ۷4 

الفكر الفقهي : EY‏ 

الفكر القومي : ۲۹۸ 

الفكر الليبرالي: ۲١۲‏ 

YE YY «(11۹ «60۲ ٤0 ۰1۷ فلسطين:‎ 
At oPYTE F1 

١١ الفلسطينيوك:‎ 

فلسفة شعرية: ٣۲‏ 


الفلسفة العقلانية: ۳ 

الفلسفة (كشب): ٠٤٤‏ 

الفن الروائي : ٩۸ء‏ ۹4 ٠٠١‏ 

فن الشعر: ۹۸ 

۸١ »0٥۷ ء٠١ الفن العربي:‎ 

فن القصص الشعبي : ٠١١‏ 

الفن الناري : ٩١‏ 

فن اهجاء: ۲۷ 

الفنون التعبيرية: ٠٠‏ 

فهمي» عبد العزیز: ۲٠٠‏ 

فولرزء .: ۳۱۹ 

في عغابة الظلام (قصيدة): ٠١‏ 

فباض» الیاس: ۳۳ 

(ف) 

قاسم » سیزا: ۱۲۷ 

{11 c4 «5۹4 ۰۲0۸ ۲٤٤ ۰1۸1 القاھرة:‎ 

القباثل البدوية: ۲۷ 

القبائل الشمالية: ١۲ء‏ ۲۲ 

القبائل العدنانية: ۰۲۲ ۰۲۸ ۹۷ 

القبائل العربیة: ۱۹ء ۲۳ ۲۸ء ۱١۸ 1٦ 1٢‏ 
۳*۱ ۳۹ 

القبائل القحطانية : ۲٤‏ ۹۷ 

قہائل معد : ۲۲۳ 

۲٤ ٠۲١ القبائل اليمنية:‎ 

القباني» أبي حليل: ٤۲‏ 

قباني» نزار: ۲۸۲ 

قبيلة الأزد: ۲١‏ 

قبيلة بکر: ۲۳ 

قہيلة تغلب : ۲۳ 

القبيلة املالية: ۳۷١‏ 

القدس: ۳۸۹ 

القذافی» معمر: ۳۸١‏ 

AFI MY OM oY AY القرآن الكسريم:‎ 
VI IE 1° 1° AT °° 4۹۹ 
AEY ME MEY «I4 4 
Tf ¥00 YoY AYA 


القرى العربية: ۲۲۹ 


۳٤٢ ۳۱۷ ۲٠١ ء۱٦1۱‎ ۰۲۷ - ۲٣ فریش:‎ 


uo 


A 


القسري › خالد بن عبد الله: ٢۲ء ۲٤۹‏ 

القسطلي» ابن دراج «شاعر أندلسي» : Yo‏ 

۲٤١ : القسطنطينية‎ 

١١١ ٠١۹ قصص الأنبیاء:‎ 

القصص البوليسية: ۲٠۸‏ 

قصص اروب : ٠١١‏ 

القصص الديية : ٠٠١‏ 

القصص الغربية: ٠١١‏ 

قصص الفتوة: ٠١١‏ 

قصص النوادر: ٠۲١‏ 

القصة الأوروبية: ٠٠۹‏ 

القصة الشرفية: ٠١١‏ 

القصة الشعبية : ٠۳۲‏ 

۲۰ 4٤ ۳ ۸۹ ۸۳ القصة العربية:‎ 
1é 

القصة الفلكلورية: ٠١١‏ 

القصيدة الأبدلسية: ٤١‏ 

القصيدة الحرة: ۷١‏ 

۵۷ 64 ٤٣ ں٤١‎ ۳١ ۳٤ القصيدة العربية:‎ 
PT CYP CY° NY 1O E AY ° 

القصيدة العدائية: ١۷ء‏ ٤۷ء ۷١‏ ۷۷ 

فطاع غزة: ۲۷٤‏ 

القطر الليبي أنظر: ليبا 

القلقشندي» أحمد پن علی: ۰۲۵۹ ۲۹۱ 

القلاوي» سهیر: ۸۸ 

القواعد العروضية : ۲۷ 

۲۵١۵١ ۲٤١ القومية العربية: ٦۱ء ۰۲۸ ۲۹ 0۷ء‎ 
E OTYYT OTE oP 

القومية الفردية: ۷١‏ 

القومية المصرية: ۲٦۲‏ ۹۳٦۲ء‏ ۲۷۰۹ء ۲۷١‏ 

القرى الاجتاعية: ۲٠۸‏ 

۲٠١ ۲۵١ القوى الأوروبية!‎ 

القوى الجهنمية: ٠۸١‏ 

القرى السياسية: ١١‏ 

القوى الشعبية: ٤۱۸‏ 

القوى العربية: ٠١‏ 

القرى الوطنية: ۰۲۵۱ ۲۷۲ 


القیروان: ۲۰۸ 


القيم الأخحلاقية: ٠۳١‏ 
القيم الم الية : ۳۲۳۱ 
(ك) 


الكاظمي » عبد المحسن : ۹ 

کافکاء فرانس «آدیب تشیکي»: ۰۱۸۱ ۱۸۷ 

کامب دیفید «إنفاقیة): ۲۷٤‏ ۲۷۵ 

کامل» مصطفی : ۰۲۹۸ ۲۷۰ ۲۷۱ ۲۷۷ تاب 
کناب یم : 1٥‏ 

کناب الدوریات : ۳۹۸ 

کتاب هذیل: ٠١‏ 

الكتابات الآشورية: ۲۹٤‏ 

الكتابات الأدبية: ٠۹١‏ 


الكتابات البابلية: ۲۹٤‏ 
الكتابات العربية: ٠۹۹‏ 
الكتابات النقدية: ۲١٠‏ 


الكتابة التاریحبة: 1۲۷ ۰۱۳۲ء 4۹٤1ء ۱۹١ 1٦۹۳‏ 

الكتاة القصصية: ۲۷۸ 

کتب 

اللإبحار في الذاكرة «ديوان»: ۷٣‏ 

- أو الفرارس عنترة «قصة»: ٠٠١‏ 

الأجدحة المتكسرة «رواية»: ۲۸١‏ 

أحلام الفارس القديم «ديوان»: ۷۲ 

- إحياء علوم الدین: ۲۵۸ 

۱١۹ ۰۱٥۸ ۰۱٤۹ ۰۱٤۸ ۔ حبار الزمان:‎ 

- الأرض «رواية»: ۲٠۸‏ 

الاسلام وأصول اکم : ۷۹ 

سراق الذهب: ۲۷۷ 

الأغاني: ۲۵۸ 

۱۱١ آقسان:‎ 

۔ آقول لکم «دیوان»: ۷١‏ 

۲۴ 1١١ ء1١‎ ٤ ۹۳ ألف ليلة وليلة: ۸۸ء‎ 
TAY TAI TTY CYYY «144 Vo 

الألياذة والأوذيسة رملحمة): ۴۷٤ ۲۹٩‏ 

.. الأمير الأحمر «رواية»: ۲۸۱١‏ 

الأميرة والوحش «أسطورة»: ٠١١‏ 

الأنس في حلى شرق الأندلس: ۲۳١‏ 

نورا ايليش «ملحمة بابلية»: ۲۹۹ 

ايزيس في أرض غرببة «رواية»): ۱۹١‏ 


A 


- إيزيس وأوزيريس «أسطورة»: ۵١۱۷ء 1۸١‏ 

۲۳١ ۲۲۹ البارع:‎ - 

البانشاتنترا «قصة»: ٠۷١‏ 

۲۳١ الباهر؛‎ 

بیروت یا بیروت «رواية» : ۲۰۹ 

٠٤١١ البيع:‎ - 

تاج العروس «معجم): ۲٣۰‏ 

AMET MEY I * تاریخ الرسل والملوك:‎ 
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۔ تخلیص الإبریز فی تلخیص باریز: ۲١۱١‏ 

تراجم أعیان دمشق : ۳4 

- تهذيب اللغة «معچم)»: ۲٣۷‏ 

۱۱۸ ء1۱١٤‎ ۱١۹۳ التیجان:‎ 

- الحامع الصحيح : ٠١١‏ 

الجرعة السيغة في سحلي قرية وزغة : ۲۳۷ 

الجرهمي التائه «رقصة»: ٠١١‏ 

المحهاد والسیر: ١٤١‏ 

- جيل الآهة «ررایة) : ۲۸١‏ 

حبسل الاعتصام ووجوب الغلافة ف دين الاسلام: 
4 

۔ حدیٹ عباس بن هشام : ۲۷۷ 

- الحلة الذهبية في حل الكورة القرطبية : ۲۳۷ 

اللعلة المذهبة في حلي مملكة قرطبة : ۲۳۷ 

۲٤۱ احیوان:‎ 

لحدع المالقة في حلي ملكةمالقة: ۲۳۷ 

لحريدة القصر وجريدة العصر: ۲۲۹ » ۲٣١‏ 

حزانة الأدب «موسوعة»: ۲٠١‏ 

الخلب فی حل ملکة شلب: ۲٣۳۷‏ 

- داحس والخراء «ملحمة شعرية): ٠۲١‏ 

الدر النافق في حلي كورة غافق: ۲۳۷ 

- الدرر الصونة في حلى كورة بلكونة: ۲۴۳۷ 

س درة الوشاح : 0 

- دمية القصر وعصرة أهل النعصر: ۲۳۰ ١٤۲۳ء‏ 
0 

- الديباجة في حلي ملكة باجة: ۲۳۷ 

دیکامیرون «قصة): ۱۷١‏ 

دیوان الخراج: ٠١‏ 

ديواك الرسائل: ٠١‏ 

دیوان العرب: ۱۲ء ٠٤١‏ 


الذخيرة في محاسن أهل الجريرة: ۲٣٤‏ 

الذهبية الأصلية في حلي المملكة الاشبيلية: ۲۳۷ 

ذي القرنين «قصة»: ٠٠٤‏ 

- رادوپیس «روایة): ۲۸۱ 

رامايانا «ملحمة مندية»: ۱۸١‏ 

۰۱۸۰ 0۷٩ ۱۷۲ رامسة والتلین «روابة): ۱1۷۱ء‎ - 
°4 «146 AT = 14° CAAA 1A۷ 

الرجع البعيد «رواية): ۲٠۸‏ 

رحلة الحروف الصفراء «ديران»: ٣ه‏ 

رقة المحبة ني حلي كورة استبة : ۲۳۷ 

- الروائي والأرض: ٠۸۲‏ 

- روایة تشین: ۳۸۳ 

- الروض النضر في تراحیم أدہاء العصر: ۲۳۹ 

الرياض المصونة في حلى مملكة اشبونة : ۲۳۷ 

- رمحانة الألبا وزهرة الحياة الدئیا: ۲۳۸ 

زرقاء اليامة «قصة۲: ٠١١‏ 

- زيلب «رواية: ۰۲۸۰ ۲۸۱ 

زيلة دمية الدهر: ۲۲۹ 

زينة الدهر وعصرة أهل العصر: ۲٠١‏ 

الساق على الساق: ۲۷۸ 

- سلافة العصر في محاسن الشعراء بکل مصر: ۲۳۹ 

۔ سلك الدرر: ۲۳۹ 

سلي اك وبلقيس «قصة»: ٠٠١‏ 

السؤال «رواية»: ۲٠۸‏ 

- السوسانة في حلي كورة اليسانة: ۲۳۷ 

السیر: ۲۸ 

سيرة الأميرة ذات الممة: ۳٤۷‏ ۔ ٠٤۹‏ 

۳۷۳ ۳۷۱ ۳۹۸ ۳۳۸ سیرة بني هلال:‎ - 
TAT 4° FAY cFVYA eYTVE 

TIT oF To) CTE a EY : سیرة الزير سام‎ 

۔ سبرة الظاهر بیبرس: ۳٤۹‏ 

cT e00 4۹ ۳2۷ C۳۳۷ : رة رة‎ 
TAY FYE TTA 

- السبرة النبوية: ۳١١1ء‏ ٤١٠١ء ١1۸‏ ١لا‏ ١٤ا‏ 
10 0 

coro 64 ٤۷ السيرة املالية : ۳۷ء‎ 
CTV CFYYT PY - FA TAY eT 
TAT CTA — FAY FA‘ . FVY fYo 
1° TAY 4° FAA 


to 


الشاطر حسن «قصة»: ٠٣۲‏ 

الشاعر «رواية»: ۲۸۱ 

الشراع والعاصفة «رواية): ۲۰۸ 

الصبيحة الغراء في حلي -حضرة الزهراء: YY‏ 

الصحاح «معجم»: ۲۱۷ 

٠٤١١ الصلاة:‎ 

طبقات الشافعية الكبرى: ٠٤١‏ 

۔ طہقات الشعراء: ۲۲۹ ۲٣۰‏ 

۔ طېقاٹ فحول الشعراء: ۲۲۹ 

- الع وديوان المبتدا والشبر فی أيام العرب والعجم 
والربر ومن عاصرهم من ذوي السلطان الأكر: 
TIT IF A‏ 

- العرس في حلي غرب الأندلس: ۲۳۹ 

عفراء «روأیة»: ۲۸۱ 

العلم الحدید: ۱۷۷ 

عنترة بن شداد «قصة»: ٣۵۷‏ 

عود الشہاب : ۲۳۹٣‏ 

عودة الريح «رواپة ۲ : ۲۸۱ 

الغصن الذهبي : ٠۷۷‏ 

۲٤۹ : الفخري‎ - 

الفردوس في حلى ملكة بطلیموس: ۲۳۷ 

الفضيلة «رواية»: ۲۸١‏ 

- فلسفة الثورة: ۲۷٣۳‏ 

- فن الشعر: ۹۹٩‏ 

١١۴ ء1١۹4‎ ء۱١۱١‎ ۱٩۹ الفهرست:‎ 

- في تاريخ الشعر البوناني: 4۷ 

- فينيغنز ويك «رواية»: ۱۷۷ 

- کشف الظنون: ۲۳۲۳ 

۔ لهات سبارتاكرس الأحرة: ١ه‏ 

كليلة ودمنة: ۰۸۸ ۰۱۰۵ ۱۲۱ 

الكواكب الدرية في حلي كورة القبرية: ۲۳۷ 

لبوكاتشيو «قصة»: ۱۷١‏ 

اللحن الشرود «رواية»: ۲۸١‏ 

لیالي سطیح : ۲۷۷ 

مالك الحزين «رواية» : ۲٠۹‏ 

- مجدولین «روآية؛: ۲۸۰ 

- مجمع البحرين : TAY‏ 

حادتة السير في حلي كورة القصير: YY‏ 

- المحاكاة: تصوير الراقع في الأدب العربي: ٠۸١‏ 


۔ ختارات أب نمام : ۲۷ 

مدن للح «روایة»: ۲۰۸ 

مذكرات اللاك عجيب بن الخصيب: ۷٣۳ .٥١‏ 

Ifo ATA ATT «1۱۹ 117 مروح الذهب:‎ - 
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- المزنة في حلى كورة كلنة : ۲٣١۷‏ 

- مستقبل الثقافة في مصر: ۲۷۱ 

- مسح الكائنات : ۱۷٦‏ 

المشرق في حل المشرق: ۲۳١‏ 

مضامن وحي «قصة»: ٠١١‏ 

المظفري «موسرعة»: ۲١۹‏ 

معاجم البلدان «کتاب»: ۳۷۲ 

المغارة «(قصة): ٠٠١١‏ 

٠٤١ ١٤1 المخازي والسين:‎ - 

- مغرب في حلى المغرب: ۲۳۹ 

٠١١ ١٤١ 1۳۹ ء۱۳۰١ المقدمة:‎ 

- مورفرلوجيا الحكاية الشعبية : ۱۷۷ 

الموطاً؛: ۲۵۷ 

- میثولوجیات : ۱۷۷ 

- الئاس في بلادي «دپران»: ۷١‏ 

- نجمة أغسطس «رواية»: ۲٠۹ ۰۲٢۹۸‏ 

نظرية الرواية: ٠۹١‏ 

النخم المطربة في حلي حضرة قرطبة: ۲۴۳۷ 

النخمة الأرجة في حل كورة اسثجه: ۲۳۷ 

فح الطيب من غصن الأندلس الرطیب: ۲٢١‏ 

نفعحة الريحاة ورشحة طلاء الحانة: ۰۲۳۸ ۲٠۳۹‏ 

- نیل المراد في حلي کورة مراد: ۲۳۷ 

ایام في فتوح الشام : ۲۷۸ 

الوجوه البيضاء «رواية): ۲٠۹‏ 

- الوردة في حلي مديلة شفندة: ۲۴۳۷ 

وردة للوقت المغربي «رواية): ۱۷١‏ 

وشاح الدمية: ۲٠١‏ 

- الوشي المصور في سحلي كورة المدور: ۲۳۷ 

وليمة لأعشاب البحر «رواية»: ۲٠۸‏ 

يا علتر «(مسرحية» : ٠۵۷‏ 

اليتيم «رواية»: ۲٠۹‏ 

الیتیمة: ۲۵۸ 

یتيمة الدهر: ۲۳١‏ ۲۳۳ ۲۵۸ 

- پولیسیس «ررایة» : ۱۷۲ 


۳٦ 


- يوم البسوس «قصة»: ٠٠١‏ 

- يوم النفرات «قصة»: ٠١١‏ 

الكتب السماوية: ٠٠١‏ 

۱۷۸ ١١١ ء۷٣‎ 1٥ الكتب المقدسة:‎ 

کثیر غزة» أہو صخر کثیر بن عبدالرحن: ۲۲۱ ۲۰۵ 
مإكذلك يضرب الله الأمثالي «الرعدء 1۷): ١١١‏ 
کرم» کرم ملحم : ۲۸۱ 

کرمر» فون: ۳۰۲ 

الكفاح السياسي : 1 

الكفاح العربي: ۲٠١‏ 

الكلداني» ابن وحشية: ۲۹۱ 

٠٠١ الكلدائيون؛‎ 

الكلات «قصيدة»: ۷۲ 

كنانة «قبيلة عدنانية»: ۲٢‏ 

الكنيسة المسيحية : ۲١۷‏ 

الكواكبي› عہدالر هن : ° YA cT‏ 
الکوفيون: ۱۹۳› ٠١١‏ 

۲٤۲ ۵١ الکویت:‎ 

الكيان الاجتهاعي : ۳۹۸ 


(ل) 


۳٦٠١ اللاتینیون:‎ 

اللاحقی» ابان بن عبدالحمید بن 'لاحق؛ ۲۲٤‏ 

۳۳١ : اللاذقية‎ 

لبکي ۰ صلاح : ۳ 

eT Yo cE oY VY (FF لسہسنساك:‎ 
FYE (YTVY oYVYo CTVY YA CYA 

لہنان ۔ الحرب الأهلية: ٠۱۸۲‏ 

اللہنانیون: ۲۹۲ ۲۷۸ 

اللخميون: ۲۳ 

اللغات القديمة: ۹١‏ 

اللغويون العرب: ۱۸ء ٠١١‏ 

اللغة الاجتاعية: ۲٠۹‏ 

٠١١ ٩۹۸ 1٤ اللغة الأدبية:‎ 

اللغة التراثية: ۲٠۹‏ 

اللغة التركية: ٠٠١۵‏ 

اللغة الحميرية : ٠١١‏ 

اللعة السامية: ۱۸ء ۳١۱۷‏ 


اللغة الشعرية: ۳ 

اللغة العبرانية: ٠٠١‏ 

41-۸۹ ۸ ۳۸ ٤ 1۰ اللغة العسربية:‎ 
oY IA Mio AYY «11° «1°۹4 ۹ 
«Yo co Yo CTIV ¥10 Yo 
Fo TT CPYY FY CTIA CTT c10 

اللغة العربية الكلاسيكية: ۰۳۱۷ ۳٠۱۹‏ 

لغة القبائل العربية: ۳١۷‏ 

٠٠١ ٤ اللغة القبطية:‎ 

اللعة اللاتينية: ٠٠٤‏ 

اللغة المسارية: ۷١٠۱ء ٣۳١۷‏ 

مجة فریش: ۳۱۷ 

اللهجة المصرية: ۲۷١‏ 

لوکاتش» جورج : ۷ ۳4 

لویس»› برنارد: ۱١‏ 

A0 TAT cTYE «101 «4£ «۲0۲ ليہيا:‎ 
44 

لیہیا - تاریخ : ۸9۵ 

لیف - شتروس » کلود: ۱۷۷ 

ليلة أرق «قصيدة»: ۳۹ 

ليلل «قصيدة): ٤۳‏ 

ليلى والمجنون «مسرحية»: ۷١‏ 


)م( 

مأساة الحلاج «مسرحية»: ۷٣۳‏ ۷۵ 

مارجرجس «القدیس)»: ۱۷۸ 

۷١ ٠٦٥ : الماغوط» محمد‎ 

ء۷١‎ ٠١ المتدبي » ابو الطیب: ۱۲ ۰۱۹ ۲۹ء‎ 
YOA CYT YY 

المجال الأدي: ۲٠۸‏ 

لمجال اللغري : ۲۱۸ 

cto YEE TIT o : الجتمسم الإإسلاسي‎ 
TA YW YoY 

المجتمع الایرانی: ۲٣٤‏ 

جتمع البادية : ¥ 

المجتمم التجاري : ۲۹٩‏ 

مجتمع اللجاهاية : ۳۲١‏ 

المجتمم الحجازي : ۳۱۸ 


الجتمم العباسي : 117 
امجتمع العر: 0۷ » 04ء ¥1 T4 o1 cA‏ 
TAA TTT CPTYTYT FY TAY oF TT‏ 
الجتمع العري الإسلامي : 5 
الجتمع القبلی: ۲۹۸ 
الملجتمعات البشرية: ٠١١ »۲٤‏ 
مجلس الشعب (مصس) : ۳۹۸ 
مجلس الشوری (مصر): ۳۹۸ 
الجلس القومى للثقافة والفنون والآداب: ٠۹۸‏ 
الجلة المصرية: ۲٣‏ 
محفوظ» نجیب: ۲۹٦۹‏ » ۰۲۹۷ ۰۲۳۸۱ ۲۸۲ 
عمد المهدي» ہن عبدالله بن حمد: ۱۹۲ 
محمد بن مسلمة» أبو عبدالرمن الآوسى: ٠١۷‏ 
الملحمدي» جعفر بن عبدالله: ٠ ٠١١‏ 
المحیط الأطلسی : ۲۱ء ٣۷١ ۲٤۷ ۲٤٤ ۲٤۲‏ 
الختار» عمر «سیاسی ہیی ۲: ۳۸۵ 
الدارس الأدبية: ۴۷۹ ٠‏ 
مدرسة آپولو: ۸۷ ۲۸۰ 
مدرسة أدوئيس الشعرية: ٦۷‏ 
مدرسة الدیوان: ۲۷۹ 
مدرسة الديوان الرومائسية: ٠۷‏ 
المدرسة الشكلية: ٤‏ ۳۹ 
المدرسة العربية ؛ ٠۴‏ 
لمدارس ال مجالية: ٩‏ 
المدارس الفكرية: ٩‏ 
المد : TY‏ 1 
امدينى» أحمد «روائي مغر»: ١١١‏ 
امذابح الطائفية : ۲۷۲ 
امذاهب القصصية: ٠١١‏ 
مذكرات رجل جهرل «قصيدة): ۷۳ 
مذكرات الصو بشر بن الحافي «قصيدة»: ۷۳ 
المذكرات «قصيدة): ۷٢‏ 
الذهب الاأدي: ٣۲‏ 
الذهب الرغشري: ٠۷‏ 
المرأة ‏ تعليم: ۸۷ 
المرأة الهلالية: ۳۷۸ 
المرزوقى»› ملصفا: ۳٣۵‏ 
الركز القومى للبحرث الاجتماعية : ٠۹۸‏ 
مروان بن عبد الملك» بن مروان الأمري: ۲٠۹‏ 


مسافر ليل «مسرحية»: ۷١‏ 

المسامرات العربية : ٠١١‏ 

المستقبل العري: ۲٠۳‏ 

المسرح الاغريقي : 0١‏ 

الملسرح السياسي: ٠۷١‏ 

المسرح الشعري : ¥۹( VY‏ 

المسرح العربی: ٩۷‏ 

المسرح المصري: ۸۳ 

۷١ ۳٣۲ المسرحية الشعرية:‎ 

السعدي» حمود «أدیپ تونسی): ۱۷۱» ۱۸۷ 

۲۹-۱۲۷ ۰۱۱۹ السعودي» علي بن المحسین:‎ 
EA VEY EY AY ITE APY A 
14 IY clo o - 


السلمین العرب: ۲۸ 

المسيحية: ۰۱۹ ۲۷ 

المصادر العربية: ٠۹‏ 

AE AY AT ' CFT «۲° 01۹ مصر: ۲ا‎ 
IIE cI Clo oN NY AMY 


1€ «lo (loo lof «141 «(1۹ +۰ 
cYTo OYTY CTIA oCYFIA IAF e0 - 
YoY To ofo' oN oYEY o 
YA eT Yo “TY — 04 (Yoo (Yo 
TAT TAT ~ FAI YAY = TYA oY = 
٥ 

مصر الفتاة «منظمة»: ۲۷۱ 

الملصري» أحمد بن صالح: ٠١١‏ 

الملصري› تقي الدین بن عبدالقادر: ۲٣۳۳‏ 

٥١ 1۹۳ 11١ ء1١1١‎ 1١١ ¿1١ المصريون:‎ 
TYA VY — YA 

مضارب الخیام : ٠١١‏ 

مطر» عفيفي : 1 

مطران» خلیل «شاعر لہنانی»: ۳۲ء ۳۳ء »٤۲‏ ۸۷ 

المظفر بن الأفطس) أبو بكر عمد بن عبدالله 
الأندلسی: ۲٠۹‏ 

المعارف العربية: ١٠١‏ 

معارف الكهنة: ٠٠١‏ 

۲۷۲ : ۱۹۳٩۲ معاهدة‎ 

معاهدة لندن: ۲۷۰ 

٠٠١ المعتزلة:‎ 


۸ 


المعتصم بالله» محمد بن هارون الرشید: ۲۹ 
المعتقدات العربية: ٠١١‏ 

المعتمد بن عبادء أبو القاسم محمد بن عباد: ۲۵۹ 
محجم ياقوت : ۱۹ 

معركة خحزأزي : ۲۳ 

معركة ذي قار: ۲٣‏ 

معركة عین جالوت : ۲٤۸‏ 

المعري » أو العلاء: ۱٦ء‏ ۷۱ء ۲۷٣۲ء‏ ۲۵۸ 
المعلفة العربية الأرلی: ۲۹۹ 

معلقة عنترة: ٩۹۸‏ 

معلوف» اسکندر: ۲۵١‏ 

۲۵۸ ۲٤١ ١ المغاربة:‎ 

۲۷6 ۲۹1 ۰۲۵۸ ۲۵۹ ۲٤۳ : المرب‎ 
۲٠٤١ ۲٤۲ : لغرب الأقصی‎ 

المغرب الأوسط : ۲٤٤‏ 

المخرب العرى : A۱‏ ۳۹۰ 

المقابر الفرعولية: ٠١١‏ 

قامات : ۸۸ء 1۹۹4ء ۲۷۷ 

المقامة الأدبية: ۸۸ 

المقاومة الحراثرية: ٠٠۵‏ 

المقدرة الابداعية: ۳۹۱ 

المقدسي» أنيس حوري : ۲۷١‏ 

TI TIT °1 ۹7۰ ۲١ مكة:‎ 
۲٤٣۱ : مکي › تحمود علي‎ 

الملائكة. نازك «شاعرة عراقية»: ٤١‏ ۸۷ ۲۸۲ 
الملاحم الشعرية: ٩۷‏ ۱۰۵۰ء ۲۹۹ ٠۲١‏ 
الملاحم العربية: ٩۹‏ 

الملاحم الكونية: ٣٠۲‏ 

اللملاسحة التجارية : ۲۲ 

ملحمة غلغامش: ۰۲۹۹ ۳١۳ ۳٣۳‏ 
الملحمة الفلسطينية : ٠۸۸‏ 

الملكية الفردية: ۲٠۷‏ 

ملوك الحرة: ۱۹ 

ملوك كندة: ۲۲ 

ملكة أبرهة: 11٥‏ 

مملكة میر: ۲۲ 

مملكة غسان: ١۲ء‏ ۲۳ء ۱۱١‏ 

مملكة كندة: ۱۸ 

من تبرلات الحجاج في الليل «قصيدة»: 0٥۲‏ 


من فات قديه تاه «مثل شعبی): ٤١١‏ 
مندور» شحمد: ٩۹٩۹ ٩۷‏ 


المنصور العباسى» أبو جعفر المنصور عبدالله: Yo‏ 


المنطقة العربية : ۸٤‏ 
المنطقة الفلاحية : ٠۸١‏ 
النظمة العربية للتربية والثقافة والعلوم : ۳۹۸ 
المنبيج التاريخي : ۲۹۱ 
المج العلمي : ٠١١‏ 
مئیف» عبدالرحمن: ۲۰۱ 
المهجر السوري - اللبناني: ٣۳‏ 
مهدي محمد بن أحمد: ۲٣۷‏ 
مۇر باندونغ : ۲۷ 
مزر بغداد: ۲۷٤‏ 
المؤرخ المستقريء: ۱۳۸ 
المۇر حون العرب: ۱۲۷ 
المؤسسات النظامية : ٤٠۳‏ 
المؤلفين الأغريق: ٠١‏ 
مرسی» سلامة: ۲۵١‏ 
موسی «البي۲: ۰۱۱۱ ۱۱۲ 
الموسيقى الشعرية: ٠١‏ 
الموشحات : ۳۷ 
الموصلي» اسحق بن ابراهيم: ٠١۳‏ 
امویلحی › سحمد: ۲۷۷ 
اليثولوجيا البابلية: ٠٠١‏ 
میسون نت جدل: ۲۱١‏ 
میئة» حنا: ۲۰٩۸‏ 
(۵) 
الثابغة الذبياني» أبو امامة زياد بن معاوية: ٩۸‏ 
التابلسي» عبدالغني بن اساعیل : ۲۳۹ 
ناجي» ابراهیم: ۰۷۰ ۲٢۰‏ 
النامر» علي : ۳۳ 
الث التصويري : ۹۸ 
النار الشعري : ۳۸ 
النثر العربي: ۲۷۷ 
النثر «قصيدة»: ۷١‏ 
النثر المرسل: ۲۷۸ 
جد ۲٢‏ ۲۲ ۹7 1۹ ۳۷° 
النجدي » محمد بن عبدالوهاب: ۲۹۷ 


۳۹ 


النحاس» مصطفى : ۲۷۲ 

نبخلة» مين : IRE‏ 

النديم» عبدالله: ۲۷۷ 

الازعات الاقليمية : ۲۸ 

النرعة الوطنية: ٤٠٤‏ 

الشاط الثقافي: 4٠۱۸‏ 

النص الشعري : ٤۷١‏ 

A Y۸ : النصس الملحمي‎ 

نصار» حسین: ۲۱۵ 

اللصوص الأدبية: ۱۰۳ ۳۷١‏ 

النظام الاجتاعي : ٠٠٠۳‏ 

النظام العباسي: ٠۹‏ 

النظام القبلي: 1¥ 

النظام المعرفي: 14۲ 

النظرية التطورية؛ ٤٠٠‏ 

نظرية مندل: ۳۲٤‏ 

اللعمان بن المنذرء أبو قاہوس النعان بن امرىء الفيس 
اللخمي : 1¥ (1°A‏ 40 

نعیمة » میخائیل: ۳۸ ۲۸۰ 

اللقاش› مارون : 3 

النقد الأدي: ٠٠١‏ 

النقد الصحفي : ۲٠۵‏ 

النارة «موضصحع في سوریا»: ۱۸ 

نمر فارس: ۲۹۸ 

النموذج التراڻي : ١ه‏ 

النموذج الشعري : ٠٤‏ 

نهر السنغال: ۲٤۴‏ 

ہر النیل: ۳۸۹ 

النہضة الأوروبية: ٠١۷۹‏ 

الہضة التعليمية: ۸۳ 

۲١١ ۰۲٠۵ : النضة الثقافية‎ 

الهضة الشعرية: ۸۷ 

النهضة العربية: ۱۲» ۸۹ 

الهضة الغربية: ۸٤‏ 

النضة الفكرية: ۲٠۸‏ 

النواب» مظفر: ٠١‏ 

اللویري» شهاب الدین: ٠٠۹‏ 

نیسابور: ۲۵۸ 


٠١١ ء۱٠١۱ النیل:‎ 


رھ 
هارغان» م: ۳14۹ 
هارون الرشید» ابو جعفر هارون بن محمد: 1۹ 
الماشميون: ۲۷ 
هایکو «رشکل شعري)»: ۱۷۰ 
اهجاء القبلى : ۲۷ 
اممجرات الحبشية: ٠٠١‏ 
اهجرة المحماعية: ۲١‏ 
هضببة المجولان: ۲۷۶ 
املال آبر زیسد: ۳۲ء ۳۳۸ ۵۰ ۲ 
TAV CYA“ FAI‏ 
هوفمان «أدیب المافي» : ۱۸١‏ 
هیغل: ۰۷۱ ۱۹۷ 


هیکل» محمد حسنین: ۰۲۸۰ ۲۸۱ 


(4) 
الوافدی» محمد بن آي اسحق: ٠٣۰‏ 
النواقدي» أبوعبدالله محمد بن عمر: ۱0١ 1٤١‏ 
YA‏ 
الواقع الاجتياعي : PIE °4 1Y‏ 
الواقع الثقافی : ٠۹۷‏ 
الواقع السوسيو- تاريني : ۲۸۹ 
الواقع الشعري: ٠۲‏ 
الوثيقة التاريخية: ٠٤٠١‏ 
الوجدان الشعیں: ۰۲۹۰ ۳۰۱ ٣٣٦۹ ۳٣۳‏ 
الويجدان الشفاهي : ٠٠۸‏ 
الوجدان العر: ۰۱۲۲ ٠٠۲‏ 
الوحدة الاندماجية: ۲٠۲‏ 
الوحدة الثقافية: ۲٠١‏ 
الوحدة الدينية: ٠۹‏ 
الوحدة السياسية: ۱۱ء ۲٢٤۲ء ٠٠١‏ 
الوحدة العامة: ٠٤۸‏ 
الوسحدة الحربية: ۲۷١ ء۴۲۷٤ ۲٢۹٤ ۱٦‏ 
الوحدة العقاثدية: ۲٠٠‏ 
الوحدة الفكرية: ٠١‏ 
الوحدة القومية: ۲١‏ 
وحدة المسلمين: ۲٤٤‏ 
الوحدة المصرية ‏ السورية: ۲۷۳ 
BIEL. SA ALDURAANA 4‏ 
هكتية ال تفهروة 


3 


ۋوسكىتم ف مساكن الذين ظلموا أنفسهم وتبين لکم 
کیف فعلنا بم وضربنا لكم الأمشال «ابراهيم؛ 
‘«éo‏ ¥ 

الوشاحون: ۲۳۸ 

الوطن الحري: ١١ ٠٩‏ 0۷ 0۸ ال ع 


oYEV Yio YET YI YY YY 
ol’ FOV . ¥00 YoY . 0° YEA 
CTV CTY CYYIY CTIA oY e"! 
TIT FAL FAY «fot YAT ¥ 


f CEY FIA FAV 

وعد پلفور: ۲۷۲ 

الوعي الاجتهاعي: ۰۲۹۱ ٠٠١‏ 

الوعی الانسانی: ۲٠۹‏ 

الوعي العربي: ۰۲۰۵ ۰۲۹۷ ۳۲۱ 

الوعی القومی : ۳۰۲۳ ٠۱۹‏ 

الوعي النقدي : ۲٠٠‏ 

الوقائم الاجتاعية: ۲۹۰ 

الولايات المتسحدة الأمریکية: ۲۷٣۳‏ ۔ »۲۸١ ۲۷١‏ 
4\0 

وهب پن ملېه» اپو عبدالله وهب: ۱۱١ ۰۱١۹٤‏ 
o c<1 (۹1۸‏ 

ویلکوکس» ولیم: ۲٣۹‏ 


(ي) 

۲۷١ ۱۷١ الیاہان:‎ 

اليازجي » ناصيف: 4۸ 

٤۲ حلیل:‎ ٠ اليازجي‎ 

الانيء حسان: ٠١١‏ 

یثرب «مدینة»: ۱۲۱ » ۱۲۳ ۳۱١‏ 

«YoY YEA «TIA «11 «£ ۲° ۰1٩4 اليمڻ:‎ 
۳*1 e47 ۹۵ 1 

اليمن ۔ تاريخ : ٠٠٠‏ 

اليمن - التاريخ القصمي : 10 

۲۸ ۰۲٦ الیمنیوت:‎ 

(TYY «Yo ۲۲۹ ۰1۷۸ 4۱۱1 4۱1° الیهسود:‎ 
TYE oF*o VY 

پوسف «الئبي» : 1۱ 1۴ 

الیونان: ۱۰۹۸ء ۱۹۷ ۳١۱۴‏ 

۱۷١ ۳٠١ اليونانيون:‎ 

پونس» عبد الحمید: ۸۸ء ١٦۱۱ء‏ ۱۱۷ ۳۹۸ 


Converted by Tiff Combine 


هذا الڪتاب 


حاولت عض الاتجاهات الفكرية والقوى السياسية أن تقيم 
تناقضاً وهمياً بين ما هو موروٹ اقليمي وابداع حلي وبين ما 
هو مورواٹ وابسداع قومي . ولکن هذه المحاولة فشلت أمام 
التطور التاريخي الفعلي : فالواقع أن الموروثات الثقافية القدية 
والاإبداعات الاقليمية والمحلية لا تنوارى في ملابسات 
التناقضات الراهنة» بل انها تزدهر لأن هذه التناقضات تؤدي 
الى ازدهارهاء ثم محل التناقض في الصيغة العربية الحديدة. من 
هئاء فإن ازدهار الثقافات والابداعات الاقليمية والمحلية سوف 
پساعد على التفاعل الثقاي القومي الصحي والصحيح › کذلك 
على نضج البساء الثقافي القومي الواحد. 


يؤكد هذا الكتاب على حقيقة أساسية في تار يخنا الأدي وهي : 

أن الأدب العربي اطول الأداب العالية الحيبة عمراً وامتداداً ف 
التاريخ» وهو الفن الابداعي المرب الغالب. وثمة حقائق ف 
تاريخ هذا الأدب العربي: فقد كان خروج العرب الأوائل من 
شبه الجزيرة العربية - حاملين ألوية الإسلام ‏ بداية لبناء 
ابداعي واحد ولثقافة واحدة في البلاد المفتوحة . لكن هذا البناء 
وهذه اللقافة اتسعا لامح اقليمية ومحلية من الموروثات القديمة 
ووحي الحياة ف تلك البلاد المفتوحة» کیا اتسعا لابداعات عامة 
الناس وجمهرتيم . . فمن الحقائق التاريخية إذأً أن الأدب العري 
(العام) همل ملامح اقليمية وحلية ملموسة (التنوع) وهو يعبر 
أساساً عن (الوحدة) كا أن الأدب المسربي (الشعبي) حمل 
ملامح EE‏ عن (التنوع). 


مركز دراسات الوحدة المربية 


1 
> 
i 


أ 
ا 
أ 


baer] 
o 
حن‎ 
mh a 
O an 
اس‎ 
N ae 
هد‎ 

(eeu 


بناية «سادات تاور» شارع ليون 

ص. ب: ٦۰۰۱‏ ۔ ۱۱۳ بیروٽت - لبنان 

تلفون : ۱0۸۲ ۸° - ۱0۸۷ ۸۹ - ۲۲۳۴ ۸٩‏ 
برقیاً : «(مرعري) . 


تلکس: ٤‏ مارابي . فاکسیمیلي : ۸۰۲۲٣۳‏ 


PHAPEAAN EAH] 


